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حمداً و شكراً على آلائه و صلاة و سلاماً على رسله و إنبياته وزولیائه 
ولا سیما محمد خير رسله و آله الطاهرین 


ان من وظائف الحوزة العلمة ترفيع مستوی 
اللاب نارق حك السات النقبية والاضيؤلية 
والاعتقادية و غيرها متناسباً لحاجات الامة الاسلامية 

ولذلك قرر الشورى المركزى لادارة الحوزة 
العلمية بقم المشرفة درو سا اخرى فى جنب الدروس 

و مما من الله علی هو آن دعانی الشوری المرکزی 
العلوم الدينية. انى و ان لم ارآهلية لنفسی لذلك ولکن 
استعنت بحول الله و قوته و هو تهالى اعاننى بالتوفيق 
لالقاء تلك المباحث. 

واتخذت کتاب عقائد الامامية للعلم المعر‌وف فى 
قدس سره معنا لتلك الابحاث. لكو ته جامعاً للمساگل 
الاعتقادیة. یمختص السارات» مع مافیه من الاشارات 
الى المممات من المباحث الراقیات» و شرحته و علقت 
عليه تتميماً و تبییناء و سمیته ببداية المعارف الالمپية 
فى شرح عقائد الامامیة. 

و د ين هذا المتن والکتاب والالقاء هو أن ابین 


۶ بداية المعارف الالمپية... ج ۱ 


الاه اة لا الا من الوا 
والمحکمات من الادلة. من دون اقتصار على علم خاص. 
كالفلسفة اوالکلام بل كل ما رأيته تاماً أخنذته و 
آوردته ولو کان فی الروايات والآثار» و آرجو من الله 
تعالی أن یوفقنی لاتمامه. وان یکون نافعاً لی ولاخوانی 
الموّمنین» ولا ادعی اه تام كامل كيف یک هذه 
الدعوی مع نقص الموّلف و عجزه و ضعفه. ولکن كان 
رجائی پعون الله و لطفه و هو خير معین. 
وفی‌الختام اشکر شکراً جزیلا من‌الشوری الم‌کزی 
فى اعاناتمهم حول تلك المقاصد و ادعو و اطلب من 
الله ان يزيد فى توفيقاتيم حتى ينالوا الى مقاصدهم 
كمال الثيل و شکر الله مساعیمم الجميلة و آخر دعوانا 
أن الحمد لله رب العالمين. 
سنة ۱۳۶۶ المجرية الشمسية 
قم المقدسة 
السيد محسن الخرازى 


تمهيد 


۱- مقیدتنا في النظر و المعرفة 
۲- عقیدتنا فی‌التقلید پالفروع 
۲ عقیدتنا فى الاجتمباد 
۴- عقیدتنا فی‌المجتبد 


اد عقيدتنا فى النظر و المعر ة 


نعتقد أن الله تعالی لما منحنا قوة التفکیر و وهب لنا العقل 
آمرنا أن نتفکر فى خلقه و ننظر بالتامل فى آثار صنعه, و نتدبر فى 
حکمته و اتقان تدبیره فى آياته فى الافاق و فى أنفسناء قال تعالی: 
فصلت ۵۲». 

و قد ذم المقلدین لابائهم بقوله تعالی: «قالوا بل نتبع ما ألفينا 
عليه آباءنا آولو كان آباژهم لایعلمون شیثا - البقره» ۰0۱۲۰ كما ذم 
من یتبع ظنونه و رجمه بالغیب فقال: «آن یتبعون الا الظن - الانعام» 
١١‏ و ۴۸ ۱ و تونس» وو و النجم» . ۲۲». 

و فى الحقيقة ان الذى نعتقده أن عقولنا هى التى فرضت علينا 
النظر فى الغلق و معرفة خالق الکون» كما فرضت علينا النظر فى 
دعوى من يدعى النبوة و فى معجزته(١)‏ و لايصح عندنا تقليد الخير 
فى ذلك مہما 

)١(‏ ولا يخفى عليك أن الدليل العقلى على 
و جوب المعر فة اما هو وجوب دضع الضرر المحتمل, 
بتق يب آ نه مع عدم طلب المعر فة یحتمل الضرر الاخروى 
وجرت اتتردنع: | قنور المعفیل زواجي کسر ن طلست 
ما يتحمله العقلاء فى آمور هم هو الحقیر من الضرر 1 


١ بداية المعارف الالمبية... ج‎ ١ 


ال ف 9 سينا ها هو الیو وک 
والضرر الاخروی على تقديس تبوته ضور خطيرء 
فاحتماله يوجب لزوم دفعه و ان كان الاحتمال ضعيقاً 
لان المحتمل قوى و خطير. 

واما هو وجوب شکر المنعم» بتقريب أن مع ترك 
للك ال يل كرك دكي امش و تيب سه 
على تقدير وجوده و حيث ان تضييع حق المنعم ظلم 
و قبیح و شكره واجب» فطلب المعرفة واجب حتی لا 
پلزم تضییع حقه على تقدیر و جوده. 

لا یقال: ان کبری وجوب شکر المنعم لا يدل على 
وجوب شکر المنعم مالم يحرز المنعمية والمفروض أن 
الخالقية والمنعمية. 

لا نا نقول: للا مجال للبراءة العقلية قبل الفحص 
والنظش فى الواجبات العقلية» بل اللازم هو الفحص 
والنظ عن موضوعبا والا لزم ترك الواجبات العقلية 
بودد در اه وت ١‏ یا ونيم 
الوجه الاول بل هو وجه انش لان ملاك الحكم فى الثانى 
بو تكو :يسك وجز ب شک و ل الاو ل: 
فان ملاك الحكم فيه هو ملاحظة جانب العبد لثلا يقع فى 
الضرر والتلكة بسبب ترك المعرقة, فان 

ثم انه قد استدل لوجوب .طلب المع فة يأنالمعرفة 
مما اقتضتبا الفطرة اذ من الفطر یات فطرة طلب الحقايق 
و کشفا. 

و يمكن أن یقال. ان مجرد کون الشیء فطر یا لا 
يستلزم الایجاب والالزام. نعم» یصلح هذا الوجه لتأييد 


تصبيدء عقیدتنا فى النظر و المعرفة ۱ 


ما ذکر ولنفى ما توهمه الملحدون من انیعاث الفکی 
الدينى عن العوامل الو همیة. 

ثم ان وجوب دفع الضرر المحتمل أو وجوب شکر 
المنعم كما یدلان على وجوب طلب المعرفة وتحصيلباء 
كذلك يدلان على وجوب التصدیق بعد المعرفة والتدین 
بهء اذ بدون التدين والتصديق لا يحصل الايمان و مع 
عدم حصو له یبقی احتمال الضرر الاخروى و تضييع 

حق المولی المنعم ان لم نقل بأنه مستلزم للعلم پالضرر 
الاخروی و تضییع حقه. 

ولذا ذم سبحانه تعالی من أيقن ولم یوّمن بما آیقن 
به «و جحدوا با واستیقنتہا انفسسهم ظلماً و علوا- 
النمل: ۱۴» كما صرح به‌المحقق الخراسانی فى تعليقته 
على فرائد الاصول'. 

ثم بعد ما عرفت من وجوب المعرفة و التصديق 
والتدين فاعلم ان النظر والفحص والتحقيق واجب من 
باب المقدمة»ء اذ الواجيات المذكورة لا تحصل يدون 
ذلت» فليس لاحد أن لا ينظر الى نفسه أو الى الافاق 
لتحصيل معرفة الخالق أو أن لا يسمع دعوى من يدعى 
النبوة والامامة ولا يتفحص عن معجزته. 

ثم لا يخفى عليكء أن للتحقيق والنظ مراتب 
مختلفة من الاجمال والتفصيلء أدناها ما یر تفع يه 
احتمال الضرر أو تضييع حق المولى المنعم و هو 
واجب على العموم ومازاد عنه مستحب, مالم يدل دليل 
على وجوبه كما اذا توقف ازالة شبات المبطلین و 
حفظ الدين علیه. فيجب على الخواص أن يزيدوا فى 
المراتب حتى يتمكن لم ذلك. 


1٠6 ص:‎ .١ 


۱۲ بداية المعارف الالمبية... ج ١‏ 


و یتحقق الواجب من المعرفة بتحصیل العلم مطلقا 
سواء كان من الدليل الفلسفى آو الکلامی آو العقلا تی آو 
غير ذلك من الطرق الا اذا ورد النپی عن سلوك طريق 
خاصء فلا مدفع للضرر. المحتمل. 

فالاولى هو الاقتصار على المحكمات من البراهین 
والادلة حتى .يدفع احتمال الضرر و يحصل شکرالمولی 
الب 


وا اه و الخ الس سي عند 
الغربيين بالعلم التجربی» فلا يجوز الاكتفاء بها فى 
المسائل الاعتقادية» فان العلم التجربى لا يكشف الاعما 
يمكن تجربته و احساسه. فما لا يكون كذلك كوجود 
الله تعالى و صفاته والمعاد و غيرهما من الامور الغيبية 
التىلايمكن احساسپا وتجر بتما خارجعن‌حيطة التجر بة 
والاحساس فلا یکشف وجوده او عدمه بالعلم التجر بى . 

فانکار الملحدین للمبدء والمعاد بدلیل آنپما لا 
يكو نان قابلین للتجربة» انکار بلادلیل و مكابرة و 
اقتصارهم على العلم التج‌بی یستلزم ترك الواجبات 
العقلية التی منہا وجوب دفع الضرر المحتمل. 

و أما المعرفة التعبدية کاثبات الصانع بقول 
الصانع أو بقول النبى المدعى أنه مرسل من ناحية 
الصانع فلا يجوز الاكتفاء با للزوم الدور. 
اثبات المبدء والنبوة بالدليل العقلی» كالمعاد وغيره. 

و آما الاكتفاء بطريقة الكشف والشمبود والعرفان» 
فحیث أن هذه الطر يقة لا تخلو عن الخطاء والاشتاه فلا 
يجوز بدون ضميمة النظر والاستدلال كما لا يخفى'. 


5 راجع قو اعد المرام: ص ۳۶ وغیره من الكتب. 


تمسبيدء عقیدتنا فى النظر و المعرفة ۱۳ 
كان ذلك الغیر منزلة و خطراً (۲) و ما جاء فى القرآن الکریم 


تاه هل يعدي ارات المدكون بتحضيل الم 
ولو من التقلید آم لایکفی الا ما یکون مستنداً بالدلیل؟ 
ذهب العلامة۲ و الحکیم المتاله المولی محمد مدی 
النراقى و غیرهما الى لزوم کون المعرفة عن دليل 
فلا يكفى العلم الحاصل من التقلید؟. و آورد عليه 
المحقق الخوانسارى بآن من حصل له العلم من التقليد 
محكوم بالاسلام و ان عصى فى ترك تحصيل المعرفة 
من الدلیل؟ و ظاهره لزوم کون التحصيل من الدلیل. 
لکن لو عصی کفی فى کونه محکوماً بالاسلام و آنکر 
الشیخ الاعظم الائصاری قدس سره لزوم کوته مسن 
الال عل ال ساف اق مه المج هن 
وجوب معرفة الله لا اعتبار أن يكون المعرفة حاصلة 
عن النظر والاستدلال كما هو المصرح به عن بعض 
کج او ين عاو اس و لبو ةل من 
التقليد*. 

فالاقوى كما ذهب اليه الشيخ قدس سره هو كفاية 
الجزم ولو حصل من التقليد فلا دليل على لزوم الزائد 
عليه" . 


- 


(۲) فان مع التقليد (ما لم يوجب العلم) یبتی 
احتمال الخطاء و معه لا يكون معذوراً فيما اذا لم.يصادف 
ما آخذه بالتقلید مح الواقع فما يكون علة لوجوب 


۰ راجع الباب الحادی عشر. 

انس الموحدین: ص ۳۹. 

راجع مبدأ و معاد: ص ۰۱۱ 

. راجع فرائد الاصول: ص ۱۷۵ و ۰۱۶۹ 
. فرائه الاصول: ص ۱۷۵. 


%8 6 مأ ما 


۴ بداية المعارق الالبیة... ج ۱ 


من الحث على التفكير و اتباع العلم و المعرفة فانما جاء مقرراً لبذه 
الحرية الفطرية فى العقول التی تطابقت عليمبا آراء العقلاء و جاء 
منیباً للنفوس على ما جبلت علیپا من الاستعداد للمعرفة و التفکیر» 
و مفتحاً للاذهان و موجباً لبا على ما تقتضيه طبيعة العقول. 

قفلايصح ‏ والحال هذه أن يمل الانسان نفسه فى الامور 
الاعتقادية زویتکل على تقليد المربين أو أى أشخاص آخرين. بل يجب 
عليه بحسب الفطرة العقلية المويدة بالنصوص القرآنية أن يفحص و 
يتأمل 9 بنظر و يتدبر فى أصول اعتقاداته () المسماة بأصول الدين 
التى آهسپا التوحيد 


المعرفة من وجوب دفع الضرر المحتمل آو وجوب شک 
المنعم باق بحاله و يدعوه نحو تحصيل المعرفة لعدم 
حصول المعرفة المطلوية بالتقليد المذ‌کور. 
بان اتباع الجل مع اختلافمهم فى الاقوال والاراء محال 
لتنافى ما بینم و اطراح الجل يقتضى كونه على ما كان 
عليه من الخوف و اتباع البعض عن تقليد لا يرفع خوفه 
مما آطرحه من المذاهب لتجوين كونه حقاً ولا يقتضى 
يكو نه الى نا اقب اليه لعو ين کر باطلا قاس وين 
لتحرزه من الضرر المخوف الا النظ المميز للحق من 
ابا تن تست فده لكو ده ر خر 

ولا ینافی ذلك ما مر من كفاية حصول العلم 
بالتقلید فان التقلید المبحوث عنه فی‌المقام هو الذی 
لا يوجب العلم. 

(۳) ولا يخفى آن المصنف اضاف فى هامش الكتاب 
ما هو بلفظه «آنه ليس كل ما ذكر فى هذه الرسالة هو 
فى اصول الاعتقادات فان كثيراً من الاعتقادات 


4 تقر دب المعارف: ص ع 


تمبيدء عقیدتنا فى النظر و المعرقة ۱۵ 
المذكورة کالقضاء والقدر والرجعة و غيرها لا يجب 
فيا الاعتقاه ولا النظ و يجوز الرجوع فيا الی‌الغیر 
المعلوم صحة قوله كالانبياء والائمة»ء و کثیر من 
الاعتقادات من هذا القبيل2 كان اعتقادنا فيا مستنداً 
ا ما هو المأثور عن آئمتنا من صحيح الاثى القطعى». 

حاصله مو التنصيل وين امورل الاعتقادات تع 
ساسا و بين غيرها بكفاية الادلة اة فىالطائفة 
الثانية دون الاولى منالتوحيد والعدل والنبوة والامامة 
والمعاد. 

و فيه أولا: أن فى غير اثبات التوحيد والعدل 
والنبوة كالامامة والمعاد يمكن الاكتفاء بالادلةالسمعية 
القطعية و ان كان لبما أدلة عقلية أيضاً فانه بعداثبات 
الميدأ والنبوة يكون قول النبى فى الامامة والمعاد 
كافياً و مفيداً للعلم والجزم و يمكن الاعتقاد به ولاحاجة 
الى اقامة الادلة العقلية» نعم الاستدلال بالادلة العقلية 
فى مثلبما يوجب قوة و اشتداداً. 

و ثانياً: ان نفى وجوب الاعتقاد فى الطائفة 
الات وان الو فا ال الأول الا 
محل اشکال. بل منع» لان جواز تحصيل المعرفة من 
الادلة الشرعية لا ینافی وجوب الاعتقاه بما يستفاد 
منبا بعد فرض حصول القطع به. 

ولذلك صرح بعض الفحول بوجوب التدین بکل ما 
علم ثبوته من الدین ولو لم يكن من ضروریاته معللا 
پبداهه مساوقة ذلك للایمان بالنبی صلى الله علیه و آله*. 

ثم لولم یستقل العقل بوجوب معرفة شىءء ولم يدل 
على وجوببا شرعاً آيضاء فمقتضى البراءة العقلية هو 


.۱5۴ راجع تعليقة المحقق الخراسائی على فرائد الاصول: ص‎ ٩ 


۱۶ بداية المعارف الالمبية... ج ۱ 


والنبوة والامامة والمعاد (۴).و من قلد آپائه أو نحوهم فى 
اعتقاد هذه الاصول فقد ارتکب شططاً و زاغ عن الصراط المستقیم 
و لا یکون معذورا أبداً. 

و بالاختصار عندنا هنا ادعاءان: 

الاول: وجوب النظر و المعرقة فى إصول العقائد و لا يجوز 
تقلید الفیر فیببا. 

الثانی: ان هذا وجوب عقلی قبل أن یکون وجوباً شرعياء آی 
لا یستقی علمه من النصوص الدينية وان كان يصح أن یکون موّیداً با 
بعد دلالة العقل (۰)۵ 

ولیس معنی الوجوب العقلیء الا ادراك العقل لضرورة المعرفة 
ولزوم التفکیر التفكير و الاجتمباد فى آصول الاعتفادات (۶). 


عدم و جوب اس 0 دقن 92 الى عدم #7 
الكلام فى محله. 


(F۴)‏ و فيه أن اختصاص الاصول الاعتقادية 
بالار بعة دون الخمسة خلاف ما ذهب اليه المشور من 
الامامية والاحسن اتباع المشمبور و ان كان العدل من 
الصفات الفعلية و يشمله لفظ التوحید فى اصطلاح 
علم العقائد كما يشمل سای الصفات ولذا لم یذ کر و | 
البحث عن الصفات علىحدة. 

و ذلك لان مسالة العدل من المسائل المسبمة التی 
انفردت الاشاعرة فيا عن العدلية القائلة بعدل الله 
تعالی فالمناسب هو افراده عن الصفات من جببة آهمیته 
كما فعله المشمور. 

(۵) و الاولى هو الاشارة ال وجوه دلالة العقل 
وقد عرفت الاشارة اليبا فى التعاليق السايقة. 

(۶) وذلك لان شأن العقل ليس الا ادراك الكنيات 


تمپید» عقیدتنا فى النظر و المعرفة ۷ 


فالامر والنبى هو من النفس فى مقام النيل الى ما 
آدر که العقل با لادر اك الكلى وقد صرح المصنف قد س 
سره به فی‌الاصول حيث قال «و معتى حکم العقل ليس 
الا ادراك ان الشىء مما ینبغی أن يفعل أو يترك وليس 
للعقل انشاء و بعث و زجر ولا آمں و نہی الا يمعنى 
أن هذا الادراك يدعو العقل الى العمل أى يكون سبباً 
لحدوث الارادة فى نفسه للعمل و فعل ما ينبغى '. 


٠٠‏ . راجع اصول الفقه: ج ١‏ ص 2555 و تعليقة المحقق الاصفہانى قدس‌سره 
على الكفاية: جح 0 ص ۰۱ و مبحث حجية الظن وفلسفة الاخلاق: ص <f‏ 
و گوهر مراد: ص ۲۴۶. 


۲- عقیدننا فى التقليد بالفر وع 


اما فروع الدین و هی آحکام الشريعة المتعلقة بالاعمال» فلا 
يجب فيا النظر والاجتباد. بل يجب فيا - اذا لم تكن من الضروریات 
فى الدین الثابتة بالقطع کوجوب الصلاة و الصوم والزكاة - آحد آمور 
ثلاثة: اما ان يجتبد المکلف و ینظر فى ادلة الاحکام اذا كان اهلا لذلكء 
و اما أن یحتاط فى آعماله اذا كان يسعه الاحتیاط» و اما أن يقلد 
المجتید الجامع للشرائط بآن یکون من یقلده عاقلا عادلا «صائناً لنفسه 
حافظاً لدینه مخالفاً لبواه مطیعاً لامر مولاه». 

قمن لمیکن مجتیداً و لا محتاطاً ثم لم یلد المجتبد الجامع 
للشرائط فحمیع عباداته باطلة لا تقبل منه. و ان صلی و صاح و تعید 
طول عمره» الا اذا وافق عمله رآی من يقلده بعد ذلك و قد اتفق له 
أن عمله جاء بقصد القرية الى الله تعالی (۱) 


سس تست 


(۱) بل لو صادف عمله للواقع ولو لم یوافق رای 
من يقلده فہو صحیح اذ لاموضوعية لرآی المجتبد 
پل هو طريق الى الواقع. نعم حیث لا يعلم بالمصادفة 
فلابد ان يراعى موافقة عمله للحجة الفعلية. 


۳- عقيدتنا فی‌الاجتهاد 


نعتقد أن الاجتباد فى الاحکام الفرعية و اجب بالوجوب الکفاتی 
على جميع المسلمين فى عصور غيبة الامام (۱) بمعنى أنه يجب على 
كل مسلم فى كل عصر. ولكن اذا نبض به من به الغنى والكفاية سقط 
عن باقى المسلمين و يكتفون بمن تصدى لتحصيله و حصل على رتبة 
الاجتتباد و هو جامع للشرائط فيقلدونه و يرجعون اليه فى فروع 
د يتمهم ٠‏ 
ففى كل عصر يجب أن ينظر المسلمون الى أنفسہم فان وجدوا 
من بينم من تبرع بنفسه و حصل على رتبة الاجتمباد التى لاینالها الا 
ذو حظ عظيم و كان جامعاً للشرانط التی توهله للتقليدء اكتفوا يه و 
قلدوه و رجعوا اليه فى معرفة أحكام دينبم» و ان لم يجدوا من له هذه 
المنزلةء وجب عليمبم أن يحصل كل واحد رتبة الاجتباد أويمبيئوا من 
بيديم من يتفرع لنيل هذه المرتبة حيث يتعذر عليمم جميعاً السعى 
لمبذا الامر أو يتعسرء ولا يجوز لم أن يقلدوا من مات من المجتبدين. 

والاجتمباد هو النظر فى الادلة الشرعية لتحصيل معرفة الاحكام 
الفرعية التى جاء ببا سيد المرسلين و هى لاتتبدل ولا تتغير بتغير 
الزمان و الاحوال «حلال محمد حلال الى يوم القيامة و حرامه حرام 
الى يوم القيامة» والادلة الشرعية هى الكتاب الكريم و السنة والاجماع 
والعقل على التفصيل المذكور فى كتب اصول الفقه. 

و تحصيل رتبة الاجتباد تحتاج الى كثير من المعارف و العلوم 
التى لا تتبیا الا لمن جد و اجتبد و فرغ نفسه و بدل وسعه لتعصیلپا. 


)١(‏ و يدل عليه قوله تعالى: «فلولا تقر من كل 
فرقة منم طائفة لیتفقوا ف ىالدين و لینذروا قو مہم 


۳۲ بداية المعارق الالمبية... ج ۱ 


اذا رجعوا الیپم لعلہم یحذ‌رون - التوبة: ۱۲۲» 

هذا مضافاً الى أن الفقه مما لایتم الو اجب الا يه 
كاقامة الحدود والقضاء و نحوذلك فالاجتباد و اجب شرعاً 
و عقلا . 


۴- عقيد تنا فى المجتهد 


وعقیدتنا فى المحتید الجامع للشرائط أنه ناثبللامام عليه السلام 
فى حال غیبته. وهو الحاكم والرئيس المطلقء له ما للامام فى الفصل 
فى القضایا والحكومة بین‌الناس» والراد عليه راد على الامام و الراد 
على الامام راد علی‌الله تعالی» و هو على حد الشرك بالله كما جاء فى 
الحدیث عن صادق آل البيث عليمبم السلام )۱( 

فليس المجتبد الجامع للشرائط مرجعاً فى الفتيا فقطء بل له 
الولاية العامة قسرجع اليه فى الحكم والفصل والفضاءء و ذلك 
من مختصاته لايجوز لاحد أن يتولاها دونهء آلا باذنه. كما لا تجوز! 
اقامة الحدود و التعزيرات الا يأمره و حكمه. 

و برجع اليه أيضاً فى الاموال التى هی من حقوق الامام ومختصاته. 

و هذه المنزله أو الرئاسه العامة آعطاها الامام علی4السلام 
للمجتید الجامع للشرائط ليكون نائياً عنه فى حال الغيية» لذلك یسمی 
«ثائب الامام». 


ا ۳ 


عند جل الفقاء و هو هکذا: محمد بن يعقوبء عن 
عیسی» عن صفوان بن يحيى» عن داودين الحصین» عن 
عمی‌پن حنظلة قال: سألت أباعيدالله عليهالسلام عن 
رجلين من آصحابنا بينہما منازعة فى دين أو ميراث» 
فتحاكما الى السلطان والى القضاة أيحل ذلك؟ قال: 
من تحاكم اليہم فى حق أو باطل فانما تحاکم الى 


۲۴ پداية المعارف الالمبية... ج ۱ 


الطاغوت وما يحكم له فانما يأخذ سحتاً و ان كان حقا 
ثابتاً له لانه أخذه بحكم الطاغوت وما أمن الله أن يكفر. 
به قال الله تعالى: «يريدون أن يتحاكموا ال ىالطاغوت 
وقد ام وا آن یکشر و | نهم السات ٠‏ ۶ قلت : فكيف 
یصنعان. قال: ينظران من كان منكم ممن قد روی 
حديثنا و نظر فى حلالنا و حرامنا و عرف أحكامتا 
فليرضوا به حكماً فانی قد جعلته عليكم حاكماً فاذا حكم 
يحكمنا فلم یقبل منه فانما استخف بحكم الله و علينا 
رد والراد علينا الراد على الله و هو على حد الشركت 
بالله ‏ الحديث (الوسائل: ج ۱۸ ص 18 ح١).‏ 

ثم ان ادلة النيابة العامة لا تنحصر فى هذا 
الحديث بل هى متعددة مذكورة فى محله. 


-١‏ عقیدتنا فی‌الله تعالی 

1 52 عفيدثنا فى التوحید 

۳ عفیدتنا فى صفاته تعالى 
۴ عقیدتنا بالعدل 

۵- عقیدتنا فی‌التکلیف 

۶ے عميدتنا فى العضاء و الفدر 
۷- عقيدتنا فى البداء 

4 عفیدتنا فی احکام الدین 


۱- عقيدتنا فى النّهتعالى 


نعتقد أن الله تعالى واحد زحد ليس كمثله شیء» قديم لمیزل 
ولايزالء هو الاول والاخرء عليم حكيم عادل حى قادر غنى سميع بصير 
و لا يوصف بما توصف به المخلوقات» فليس هو بجسم ولا صورة» 
ولي سجوهراً ولا عرضاءوليس لهثملأو خفةءولا حركة أو سکون.ولامکان 
ولا زمان» و لایشارالیه» كمالاند له و لا شبه» ولا ضد و لاصاحبة له 


ولا ولد. ولا شريك» ولميكن له كفواً أحدء لا تدر که الايصار و هو 
يدرك الابصار (۱) 


(۱) ولا یخفی عليك أن المصنف قدس سره 
اکتفی بذک صفات المبدء المتعال و نفی الشريك له 
ولم يذكر أدلة الم کورات كما لم یذ کی اثبات المب‌دء 
المتعال فالاولی أن نفصل المطالب فى ضمن امور: 


الامر الاول فى اثبات المیدء المتعال 
والادلة على اثبات الواجب تعالی متعددة مختلفة 
فی‌جو هر‌ها او اسلو بما. 
منپا: الفطرة» و هى بحسب اللفة من الفطر و هو 
بمعنى الخلق و منه قوله تعالى: «انى وجبت وجبى 
للذى قطر السموات والارض ‏ الانعام: 64 والفطرة 
كفعلة لبيان كيفية ف ىالخلقة كالجلسة فالمراد من فطرة 


۳۸ بداية المعارف الالبیة... ج ۱ 


الانسان هى كيفية فى خلقة الانسان وهى ترجع الى كيفية 

فى هويته! التى منپا ادراكه بالعقل م 
الاشارة اليه فى الادلة العقلية و هذا هو الذى عي عنه 
فىالمنطق بالفطريات أى القضايا التى قياساتبا معا 
كقو لميم الاثنين خمس العشرة وهذا النوع من الادراك 
الذى من خصائص خلقة الانسان يتوقف على تشكيل 
القياس و آخذ النتيجة ولذا يكون من آقسام العلم 
الحصولى لا العلم الحضورى. 

و منسا: ادراكه بقلبه و هو الذى عبر عنه فى 
الایات و الروایات يفطرة التوحید و هذا النوع من 
الادراك» شمودکعلم النفس بالنفس فلا یحتاج الیو ساطة 
شکل قیاسی كما لا يخفى و لذا يعد من آقسام ١‏ 
والجمال. 
فى الاستد لال بالفطرة ا e‏ المتمال و 
صفاته و توحيده یقول: انالقلب يعلم بالعلم الحضورى 
زبه و يعرفه والدليل عليه هو رجاؤه بالقادر المطلق 
عند تقطع الاسباب الظاهرية المحدودة و حبه له وان 
غفل عنه کثیر من الناس بسبب الاشتغال بالدنيا فى 
الاحوال العادية. اذ الرجاء والحب فرع معرقته به والا 
لم يرج به ولم يحبه مع أن الرجاء به آس واضح عند 
ل الانييات الاي كما كيد له وباء ين كبرت 
سفينته فى موضع من البص لا يكون أحد ولا امدادء 
.١‏ لان الخلق والمخلوق كالايجاد والوجود حقيقة واحدة وانماء الاختلاف بينبما 


بالاعتبار من جبة الاضافة الى الفاعل والقابل فالكيفية فىالخلق يؤول الى 
كيفية فى المخلوق. 


الفصل - ١ء‏ عقیدتنا فى الله تعالی ۲۹ 


بقدرة وراء الامور العادية" و مع أن حب الکمال‌المطلق 
e‏ ی و 
کمال فوقه الی آن ینشبی وا کل ناو هت 
الذى ڍو جب السکون والاطمئنان ولا نشبع من حبه ولا 
نشمكن من الخضوع والعبادة له. «الا يذكر الله تطمئن 
القلوب ‏ الرعد: ۲۸». 

ففطرة الرجاء و فطرة حب الكمال المطلق وفطرة 
عبادته والخضوع له كلا مظاهر مختلفة للمعرفة 
الفطرية وهى العلم الحضورى بالرب المتعاللانبا آثار 
تلك المعرفة ولا يمكن وجودها بدونببا. 

ثم مع ثبوت هذه المعرفة الفطرية حصلت المعرفة 
بالواجب المتعال لان العلم عين الكشف ولا حاجة الى 
مقدمات آخری كماذهب الیہا شيخ مشايخنا الشاه‌آبادی 
قدس‌سره حيث قال يأن العشق من الصفات الاضافية 
يقتضى معشوقاً كما كنت عاشقاً بالفعل فلتحكم بوجود 
معشوق الفطرة فىدار التحقق كما قال مولينا «عميت 
عبن لاش 1ك .+ الخ» '. 

و ذلك لان نفس المعرفة الفطرية عين المعرفة يه 
تعالى ولا حاجة الى ضميمة أنه لا يعقل وجود أحد 
المتضايفين بدون الاخر فلا تغفل. 

ان هذا الادراك حيث كان من خصائص الخلقة 
فى الانسان ليس فيه خطأ كما أن السمع و البصر لا 
الرژية كما آن البصر لا پرید السماع فکل شیء تي 
۲ روی فى توحید الصدوق عن الصادق علیه‌السلام ما يدل على ذلك» راجع: 


ص ۰۲۲۱ 
۳ رشحات البحار: کتاب الانسان والفطرة ص ۲۷. 


۳۰ بداية المعارف الالبية... ج ۱ 


خلقتنا لا يقصد الا ما هو له و عليه فتوجیه قلوبنا 
نحو وجوده تعالی آمر فطری لاخطاً فيه و لیس هذه 
المعرفة من باب القضایا المعقولة التی یحتمل فيبا 
الصدق والکذب بل هو من باب الشمود والعلم الحضوری 
الذی لا یحتاج الى وساطة شىء آخ. 

و هذا الادراك یو کد بالعیادات المأثورة الشرعية 
اذ كلما ازدادت النفس تزكية و صفاء كان هذا الادراك 
فیہا آکد و آتم. 

و كلما ازدادت النفس فسقاً و فجوراً كان الادراك 
ای ماو رتشا عرسا 
عدمه. 
وللرسل سم وافر فى ازدياد هذا الادراك و 
«فيعث فيموم رسله و وات اليہم أنبيائه ليستأدوهم 
ميثاق فطرته و يذكروهم منسى نعمته و يحتجوا عليمهم 
بالتبليغ و يثيروا للبم دفائن‌العقول»*. 

و كيف كان فبذ! الادراك لايختص بزمان دون 
زمان و بقوم بل هو موجود فی‌الانسان من بدء حياته 
الى زماننا هذا و بعده كما اعترف به جمع كثير من 
علماء الغرب أيضاً على ما حكاه الاستاذ الشمبيد 
المطبرى قد سسره وهو منشواهد کون‌هذا الادراك 
فطرياً. 

والى ما ذکر يشير الامام الباقر عليهالسلام فى 
قو له : «فطر هم على المعرفة به»۲. 


۴ راجع اصول فلسفه: ج ۵ ص ۳۶. 
۵ نبحالبلاغه: خطبه .١‏ 

۶ راجع اصول فلسقه: ج ۵ ص ۰۷۲ 
۷ اصول الکافی: ج ۲ ص ۱۲. 


الفصل - ١ء‏ عقیدتنا فى الله تعالی ۳۱ 


تم ان الفطرة لا تبدیل لہا و ان آمکن خفائما 
پسبب توجه النفس الی‌الدنیا والامور المادیةو الاشتغال 
بپا. ولعل قوله تعالی : «فأقم وجمبك للدين حنيفا فطرة 
الله التى فطر الناس علیپا لاتبدیل لخلق الله ذلك‌الدین 
القيم ‏ الروم: ۰ يشير الى ذلك . 

تان النطن # ول !فين ا تين 
الخلقة ولكنما تفترق عنما بامور؛ منسا: أن الفطرة 
رت و طا سوق الاسان تي الكمال اليطلق 
بخلاف الغرائن فانبا لاجببة لبا بدون ان .یکون للعقل 
علیما تحديد و اشر اف. 

و منبا: أن حب الکمال المطلق أو الرجاء به عند 
تقطع الاسباب العادية أو ملائمة عبادة المعبود المطلق 
المعرفة الفطرية التی غفل عنما کثیر من الناس بخلاف 
الفرائز فانپا لاتر‌جع الى المعرفة أصلا كما لا یخفی. 

ثم انه یب مما ذکر ما فى دعوی أن کل ما استدل 
به لاثبات المبدء المتمال متوقف على اصل العلية. لما 
عرفت من أن المعرفة الفطرية من خصائص الخلقة 
كالغريزة وان كان اساس هذه المعرفة والشمبود هو 
معلولية الانسان نعم يتوقف فطرة العقل علی‌المقدمات 
البديبية بخلاف فطرة القلب لما عرفت. 

و منبا: الامكان والمراد به اما هو الامكان 
الماهوى أو الامكان الوجودى والاول وصف الماهية و 
آرید به استواء الذات بالنسبة الى الوجود والعدم بحيث 
يحتاج ترجح الوجود على العدم الى السبب الخارجى 
أو اريد به سلب ضرورة الوجود والعدم عن الماهية 
والثانى وصف الوجود و أريد به افتقار الوجود بحيث 
يكون عين التعلق و الر بط والحاجة الى العلة بحيث لا 


۳۲ بداية المعارف الالمبية... ج ١‏ 


استقلال له فى أصل وجوده و يقائه. 

والوجود بعد کونه آصیلا لایتصف پالامکان حقيقة 
الا يبذا الاعتبار وآما اتصافه بالامکان الماهوی فمبو 
باعتبار ماهیته لان الوجود ليس له اللااقتضاء بالنسية 
الى الوجود والعدم بل نسبته الى نفسه ضرورى 
بالوجوب لان ثبوت الشیء لنفسه ضروری و الى العدم 
پالامتناع حيث ان امتناع اتصاف الشیء بنقیضه آیضا 
من الضروری فلا يكون متساوی السبة بالقیاس 
السا 

ثم انه استدل بكلا المعنيين لاثبات المبدء المتعال. 

اما الاول فقد نسب الى ابن سينا و غيره رحميم 
الله ولقد آجاد فى تقريره المحقق الطوسی والعلامة 
الحلى قدس سرهم و هو: 

أن کل معقول اما آن‌یکون و اجب الوجود فی‌الخار ح 
لذاته" واما ممکن الوجود لذاته واما ممتنع الوجود 
لذاته. 

ولا شك فى أن هنا موجوداً بالضرورة فان كان 
واجباً لذاته فمو المطلوب و ان كان ممكناً افتقر الى 
موجد آخر فان كان الاول دار و هو باطل بالضرورة 
و ان كان ممكناً آخر تسلسل و هو باطل أيضاً لانجميع 
آحاد تلك السلسلة الجامعة لجميع الممکنات» تكون 
ممكنة بالضرورة فتشترك فى امتناع الوجود لذاتما 
فلابد لہا من موجد خارج عنما بالض‌ورة فيكون واجباً 
پالضرورة و هو المطلوب ". 


۸ راجع نپاية الحکمة: ص ۴۵ و ۶۳ و درر الفوائد: ج ۱ ص ۰۴۲۷ 

۱۸ ای من حيث ذاته من‌غیر التفات الى غيره كما فى الاشارات: ج ۳ ص‎ ٩ 

۷ راجع الاشارات: ج ۳ ص ۰۱4۸ و شرحالتجرید: ص ۰۱۷۲ وا لباب لحادی‌عش: 
ص 7. 
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والحد الوسط فى هذا البر‌هان هوالامکان الماهوی 
و يمكن تقریره بوجه آخر و هو أن یقال: العالم ممکن 
لذاته و کل ممکن لذاته یحتاج فی‌الوجوه الى الغير 
فالمالم یحتاج فی‌الوجود الى الغيرء و هذا الغير ان‌کان 
واجباً فپو المطلوب والا لزم أن ینتبی الیه. لبطلان 
الدور والتسلسل. 

آما بطلان الدور فلانه تقدم الشىء على نفسه و 
معناه وجود الشىء قبل وجوده و هو محال لانه اجتماع 
النقيضين. و أما بطلان التسلسل فلان جميع آحاد تلك 
السلسلة ممكنة لذاتبا و محتاجة فىالوجود الى الغیی 
و تكش الاحاد الممكنة لا ينقلب الممكنات عن ذاتياتبا 
كما أن تكش آحاد الصفر لا يوجب انقلابها الى الارقام 
فالسلسلة المفروضة محتاجة فى الوجود الى فوك ليس 
بممکن بل هو واجب‌الوچود و يمكن أيضاً تقر یب هذا 
البرهان بنحو آخصی و هو أن یقال: 

علة الممکن متحصرة فى آر بعسة: العدم و تفس 
الممکن و مثله و واجبالوجود و حیث ان الثلاثة الاول 
باطلة بقی الاخیی. 

آما بطلان الاول: فلان العدم لا يكون واجداً لشیء 
حتی یعطیه: و آما بطلان الثانی: فلان الشیء قبل 
وجوده ليس الا عدماً والعدم لا یصلح للعلية کماعرفت. 
و آما بطلان الثالث: فلانه مثل نفس الممکن فی‌الحاجة 
الى الغیر فی‌الوجود فکیف یمکن له أن یوجد بدون 
انتبائه الى الواجب و يعطى الوجود. ثم لا فرق فى 
کون المثل شيئاً واحدا أو أشياء متعددة» منتبية كانت 
أو غير منتبية لان حكم الامثال فيما يجوز و فيما لا 
يجوز واحد» فانحصر أن یکون العلة هو الواجب‌الوجود 
و لعل قوله عزوجل: «آم خلقوا من غیر شیء. آم هم 


۳ بداية المعارف الالبیة... ج ١‏ 


الخالتون - الطور: ۲۵» يشير الى ذلك. 

وقد عرفت أن تخلقة: العف بدون استناده التي 
الواجب المتعال ترجع الى خلقته من العدم و من غیس 
شىء و هو محال قانحصس الام الى استناد الخلقة اليه 
تعالى حتى يكون الخلقة مستندة الى شىء و هو حقيقة 
الوجود. 

ثم لا یخفی عليك أن المستدل يمبذا البر هان آر اد 
اثبات أصل الواجب فى مقابل من ينفيه رأساً و أما أن 
الواجب واحد أو متعدد مادى أو مجرد متحد مع صفاته 
أو غير متحد» فپذده مباحث محتاجة الى الاثبات 
سره فىذيل هذا البرهان''. 

نعم هذا البرهان كما يدل على حاجة الممکن فى 
حدوثه الى المبدء المتمال. كذلك يدل على حاجته اليه 
فى بقائه لاستمرار العلة وهى الامكان الماهوى. 

و آما الثانى أى الامكان الوجودی فقد ذهب اليه 
جملة من‌المحتقین منم المحقق السبزواری فی‌منظومته 
و شرحه"' و تقریبه بآن يقال انا اذا نظر نا الی‌الوجود 
العینی فمو لا یخلو عن آحد آمرین: اما هو واجب 
بمعنی أنه فى نباية شدة الوجود الملازمة لقيامه بذاته 
و استقلاله پنفسه بحیث لا يشو به عدم ولا نقص ویکون 
صرف الوجود الذی لا آتم منه. و اما هو ممکن يمعنى 
آنه فقیر و متعلق بالغیر بحيث لا يستقل فى شىء من 


۲ راجع شرح منظومه: ج ۲ ص ۱۲۸. 

۲ راجع شرح المنظومة: ص ١؟١‏ حيث قال فى شرح قوله فى الشعر «أذالوجود 
ان كان واجباً فبو و معالامكان قد استلزمه»: أو على سبيل الاستقامة بأن 
يكون المراد بالوجود مرتبة من تلك الحقيقة فاذا كان هذه المرتبة مفتقرة 
الى ا لغير استلزم الغنى بالذات دفعآ للدور و التعليل: 
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وجوده عن الغیر بل هو مشروط و متقيد فى أصل 
وجوده و كماله بالفین. 

و ذلك أى انحصار الوجود فی‌الوجوب والممكن 
المذكورين ‏ لان الوجوب أو الامكان بالمعتى المذ‌کور 
شأن من الشوون القائمة بالوجود و ليس الوجود خارجا 
فحينئذ نقول: فان كان الموجود الخارجى هو الاول 
فو المطلوب و ان كان الثانى فمو لا ينفك عن وجود 
الواجب المتمال» لان وجود المتعلق والفقير يدون 
المتعلق عليه والمفتقر اليه خلف فى تعلقه و فقره اليه 
و بغارلا فرج قبسا كن بين كن السای ومع 
واحداً أو متعدداً. مترتباً أو متكافئاء لان الكل متعلق 
و فقير و ربط ولا ينفك عن المتعلق عليه والمفتقر 
اليه و علیه. ففرض الدور او التسلسل لرفع الحاجة 
الى الواجب المتعال لا يفيد لان مرج عالدور اوالتسلسل 
الى وجود المتعلق و الفقیر والريط يدون المتعلق عليه 
والمفتقراليه المستقل بنفسه و هو خلف فى التعلق 
والفقى و عدم الاستقلال. فوجود الممکن بمعنی الققیر 
والمتعلق لاينفك عن الغنى بالذات والمستقل ينفسه. 

واليه يشير شيخ مشايخنا الشاهآبادى قدس‌سره 
حيث قال: «ان نفس هذه الموجودات المحدودة روايط 
صرفة و ذواتبا متعلقة كتعلق الاضواء والشروق بذیما 
فانك تشاهد انعدامببا عند انسداد الروازن يعنى أن 
ااتسدادھا عدمپا كما لا یخفی» و يدل على ما ذكرنا أن 
هذه الموجودات لاتكون نفسسها قیومپا ولا لعالم ملكا 
حتى يبقى فىالملك دائماً كما قال تعالى: «انك ميت 
وانیم میتون س ۰ «أفئن مت فميم الخالدون 
الانبياء: ۳۴» و هکذا لایکون حافظاً لخصو صیات وجوده 
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من صفاته و أحواله كالحسن و الجمال والصحة و الكمال 
والعزة والمال وكذلك الامى فى غير الانسان بل هو 
فيه أوضح من أن يخفى و اذا كان ير 
فاحکم ا فذواتہم تدل على حاجتہم 

فقرهم. و بفطرة الفقير اا تثبت الغنى با 

و كيف کان» فالحد الوسط فی هذ | البرهان هو 
الامکان الوجودی» و يمكن تقریبه بسوجپین اخرین 
مضیا فی‌الامکان الماهو ی فى اچجع. 

ولعل قوله تعالى: «یا ایس الناس انتم الفقراء الى 
الله والله هو الغنى الحمید - القاطر: ۱۵» يشير الى 
ذلك . 

و منبا: المعلولية و تقریب هذا البرهان بأن يقال 
لاشك فى وجود الموجودات فىالخارج فحينئذ نقول ان 
هذه الوجودات كلما معاليل و كل معلول يحتاج الی‌العلة 
فبذه الوجودات تحتاج الى علة ليست بمعلول و هو 
الحق المتعال. 

آما انبا معاليل فلجواز العدم علیما اذ لا يلزم من 
فرض عدمپا محال و كل مالا يلزم من فرض عدمه محال 
فالوجود ليس بذاته لهء فاذا لم يكن الوجود ذاتياً له 
فترجح الوجود له من ناحية الغير و ليس المعلولية الا 
ذلك . 

هذا مضافاً الى خلو الموجودات عن صفات الواجب»ء 
لان من صفات الواجب هو أنه لا يشويه النقص و العدم 
ولا يكون كه يحتاج الى شی ۶ ولا يكون محدوداً 
بحدود ولا متقيد متقیدا يقيد ولا شرط و سبب بل هو عیسن 
الكمال و عين الوجوه و بسيط و مطلق من جمیع‌الجپات 


۳\. رشحات الىحار: ص „of‏ 
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ولا حاجة له الى شىء من الاشیاء. 

و هذه الامور ليست فى الموجودات الخارجية فانما 
مشو بة بالنقص والعدم لان كل واحد منمبا محدود بحد 
و مرتبة ولا يكون واجداً لساير المراتب و مركبة 
بالتکیب الخارجی آو ال كيب الذهنی من العنس 
والفصل و متقيدة باسبابپا و شرائطپا و محتاجة فى 
وجودها و بقائپا الى الغیر فلیست المسوجودات الا 
المعلولات. هذا کل الکلام فى ناحية الصفری. 

وأما الكلام فى ناحية الكبرى فہو واضح اذ لو لم 
يحتج المعلول الى العلة لزم الخلف فى المعلولية أو 
الترجيح بغیں مر جح وكلاهما محال. 

و ينتج من المقدمتين أن الموجودات محتاجة الى 
العلة لكو نبامعلولات والعلة هىالواجبالمتعال والابقى 
المعلولات بدون العلة لان المفروض آنجميعمامعلو لات 
و تفكيك المعلولات عن العلة محال ولا فرق فيما ذكر 
بين أن يكون الموجودات مترتبات أو غير مترتبسات 
فرعن الدون أو التسلسل لا يفيه فى هذا المجال ایض 
كما لايخفى. 

و منما: الضرورة والوجوب والمراد من ذلك. أن 
الشىء مالم يجب لم يو جد و وجوب‌الشی ء لایحصل الا پسد 
أنحاء عدمه ولا يسد انحاء عدمه الا بوجودعلته» لانه‌ممکن 
بالذ ات و الممکن بالذاب لا یقتضی الوجود كما لايقتضى 
العدم» فاذا فرض آن‌وجود شیء مشروط بآلفشرطء فلا 
یمکن وجوده الا باچتماع شروطه و تحقق علته فاذا فقد 
مره فا بين هذه الشر‌وط.ء لا يجب وچوده ولا یو جد » 
فاذا تحقق الشروط و وجب وجوده بيه2 وجدء فوجود 
الممكن مسبوق بضرورة الوجود رتبة و هذه الضرورة 
حاكية عن وجود علته» اذ يدونبا لا وجوه ولا ضرورة 


لهء و هذا الحکم لا یختص بوجود دون وجود بل یشمل 
جمیع الموجودات سواء كانت مترتبة آم غير مت‌تبة لان 
السلسلة المتر تبة مالم يجب وجودهاء لم‌توجد» ولایجب 
وجودها الا بوجود علة مستقلة ليست بمعلولة و بدو نسا 
لا یجب وجوه السلسلة» لاتا ممکنة بالذات و مادام لم 
يجب وجودها لم توجد وحیث كانت الموجودات موجودة 
بالعیان فعلم آنپا وجبت قبل وجودها رتبة» فوجويبا 
و ضرورتبا لیس الا بوجود علة مستقلة ليست بمعلولة 
و هو الواجب تعالی. 

قال الاسعات الهسیت العطیری ان هذا الت هان من 
البو اهتين الكن فى غین کو ا ددعل ورد ال اک 
تكون برهاناً على امتناع التسلسل أيضاً ولذا ذکره 
الخواجه نصيرالدين الطوسى فی‌متن التجريد دليلا على 
امتناع التسلسل واستدليه صدر المتألبين قد س سره. 
لوجود الواجب من دون حاجة الى ابطال التسلسل 
قبله؟١.‏ 

و لعل اليه يؤل ما حكى عن الفارابى من أنالممكن 
سواء كان واحداً أو متعدداً.ء مترتباً أو متكافئاً لایقتضی 
وجوب الوجود فلابد فى وجود الممكن المترتب على 


- 


وجوبه من موجود واجب بالذات5'. 

و اليه يشير أيضاً ما حكى عن المحقق الطوسی 
- قدس سره حيث قال: انه لولم يكن الواجب موجوداً 
لم يكن لشىء من الممكنات وجود اصلا و اللازم کالملزوم 
فی‌البطلان و بیان الملازمة أن الموجود يكون حينئذ 
منحصرأً فى الممكن وليسله وجود من‌ذاته كما تقدمء بل 


۴ أصول فلسفه: ج ۵ ص .٠٠١‏ 
۵. تعليقة على نباية الحكمة: ص ۴۱۵. 
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من غيره» فاذا لم یعتبر ذلك الغیی لم‌یکن للممکن وجود و 
اذا لم يكن له وجود لم يكن لغیره عنه وجود. لان ایجاده 
للغير فرع وجوده لاستحالة كون المعدوم موتا '. 

و منبا: الحدوث والتغیر و تقريب ذلك ان العالم 
متخير وكل متغیر حادث فالعالم حادث» مفتق الی‌محدث 
ليس بچسم ولا جسمانى و هو الواجب تعالى دفعاً للدور 
والتسلسل. 

آما الصغرى فہى واضحة بعد ظببور التغیرات فى 
الاشياء المادية فانبا لايزال فى تبدل من صورة الى 
ضور ة مق كيني الى كبس ف من حال الس لو 
شی ۶ فى العالم المادی الا و هو متبدل و متغس بلالمادة 
تتغير و تتبدل الى الطاقة وهى الى المادة كما لا يخفى. 

آما الکبری فہى أيضاً واضحةء فان کل صورة و 
كيفية و حال متبدلة. مسبوقة بالعدم و حادثة فالمقدمان 
تنتج أن العالم حادث مفتقر الى محدث ليس کذلات» لما 
قرر فى محله من بطلان الدور والتسلسل فى ناحية 
العلل. 

وهذا الاستدلال و ان كان صحيحاً ولكن اثيات 
الواجب به يتوقف على ضميمة البراهين السابقةء. فان 
غاية التقريب المذكور هو ان محدث التغییس ليس بجسم 
ولا يجسمانى واما الواجب فلا يثبت به, لان المجردات 
أيضاً ليس لپا جسم و ليست بجسمانى الا اذا انتبت 
بالبراهين السايقة الى الواجب تعالی. 

و منسا: النظم والتناسب و تقريب ذلك واضح أذ 
النظم والتناسب فن كل جزء جزء من هذا العالم أمن بر اه 
كل ذىلبء. هذا مضافاً الى النظم والتناسب المشاهد 


۶ اللوامع الا لپية: ص .¥o‏ 
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فی‌الاجزاء او الاشياء بعضببا مع بعض» يكفيك ما تراه 
فى بد نك من القلب والسمع والبصر و جببازالباضمة و 
جاز التناسل والتوالد والعروق والعظام وما تسه من 
القوی المودعة فی نفسات من‌الاحساس والتحفظ و التعقل 
و غير ذلك من الامور العظيمة الفخيمة التی لا تنقضی 
عجائيبا ولا ينال الانسان بعظمتا و أهميتباء الا اذا 
فقدهاء ثم ان النظم والتناسب لاسيما اذا كان متعدداً و 
مستمرأ لا يصدر الا من ذی‌شعور عالم حكيم ولذا يطمئن 
الانسان بوجود البناء اذا رأى دارا مجببزة بالاجببزنة 
اللازمة وهكذا بوجود الصانع اذا رأى سيارة مجبزة 
بالجبازات اللازمة ولا يصغى باحتمال الصدفة لضعفه 
الى حد يعجن عن حسابه الانسان بحساب الاحتمالات بل 
الفعل المتقن المنظم المتناسب المكرر المستمر لا 
يسانخ الصدفة الفاقدة للشعور كما لا يخفى فاذا عرفت 
العالم ناظماً شاعراً و عالماً و حكيماً مطلقاً و هو الله 
تعالی» لان الحكمة فی‌الخلق كثيرة عظيمة لا تسانخ الا 
للواجب «ان فى خلق السموات والارض واختلاف الليل 
والشران والقلك التی تجری فی‌البحر بما ینفع الناس 
وما انزل الله من السماء من ماء فأحيا به الارض بعد 
ادف ام کل وان و و | لوقا و اسان 
المسخر بين السماء والارض لایات لقوم یعتلون - 
البقرة: CEST‏ 

و منما: المحدودية, تقر يب ذلك آن كل شىء فى 
العالم محدود بحدود وكل محدود له حاد فالعالم له حاد 
غير محدود وهو صرف الوجود دفعاً للدور والتسلسل. 
اما الصغرى فلان كل شىء من أشياء العالم صغيرها أو 
كبيرها جمادها أو نباتها أو حيوانبا محدودة بالحد 


الفصل - ۱ عقیدتنا فى الله تعالی ۳۱ 


المکانی والزمانی و غيرهما من الکیفیات و الخصائص 
و لذا لا وجود له فى خارج الحد المکانی أو فى خارج 
الحد الزمانی او نحوهماء نعم بعضما پالنسبة الى بعض 
آض أعظم آو اطول او آدوم. ولکن كلما محدودةبالحدود 
المذ کورة» بل المجردات أيضاً محدودة بحد مراتب 
الوجودء و اما الکیری فلان کل محدودية من آی نوع 
كانت آتية من ناحية غير المحدود. لا من ناحية نفسه 
والا لكان الامن بيده» مع أن المعلوم خلافه» هذا مضافاً 
الى آنه يلزم منه مساواة كل محدود مع غيره فى الحدود» 
لاشتر اکمم فى حقيقة الوجود. فالحدود فی‌المحدودات 
a N‏ 
له حد من الحدود» بل هو صرف الكمال والوجود ولیس 
هو الا الله تعالی الذى عب عنه فی‌الکتاب العز یز بالصمد 
والقیوم والفتی. ویمکن تقریب البر‌هان المذ‌کور بوجه 
آخر و هو أنه لا اشکال فى وجود الموجودات فی‌الخار ح 
فان كان مطلقاً و صرفاً و محض الوجود فمو المطلوب 
والا استلزمه لان‌لکل‌محدود حاداً دفعاً للدور والتسلسل. 

و قال صدرالمتالبین فى شرحه على اصول الکافی 
کل محدود له حد معينء اذالمطلق يما هو مطلق (فى 
محددة قاهرة اذ طبيعة الوجود لایمکن أن تکون مقتضية 
للحد الخاص و الا لكان کل موجود یلزمه ذلك الحد و 
ابسن خدلك ا الجن ال رون م ا 
المباينة. فكل محدود معلول لا محالة فخالق الاشياء كلا 
يجب أنلا يكون محدودأ فى شدة الوجود والا لكان له 
خالق محدد فوقه و هو محال۲۲. 


¥ شرح الا صول من الكافى: ص ۰۱۵۷-۱۵۸ 


وقال العلامة الطباطبائى ‏ قدس‌سره : کل حقيقة 
من حقایق العالم فرضت فى حقيقة محدودة لانپا على 
تقدیر و فرض وجود سببہا كانت موجودة و على تقدیں 
و فرض عدم سببپا كانت معدومة ففی الحقيقةلوجودها 
حد و شرط معین لیس لپا وجود فی‌خارج ذلك الحد 
والشرط المعین و هذا الامس جار فی‌کل شىء عدا الله 
سبحانه و تعالی حيث انه ليس له حد و نباية يل هو 
حقيقة مطلقة و موجود على كل التقادیر و لیس متقيداً 
يشرط و سیب ولا يكون محتاجاً الى شىء“ ولذا خاطب 
الامام علی‌بن الحسین علیمما السلام ريه فى دعائه 
بقوله: «آنت‌الذی لا تحد فتکون محدودا»۱۹ وفی توقیع 
محمد بن عثمان بن سعید عن مولانا الحجةبن الحسن 
المبدى علیہما السلام جاء فى صمن الدعاء: ديا موصوفاً 
بغیر كنه و معروفاً بغیر شبه حاد كل محدود» ۲. 

و منبا: التدبیر» وتقريبه هو آن‌من تأمل فی‌النظام 
العالمی پری مضافاً الى النظم والتناسب الموجود فيه 
أنه تحت تدبیر شاعر حکیم بحیث يبدى کل موجود 
الى وظائته بالبداية التكوينية والغريزية فالنحل 
والنمل و غيرهما من الحیوانات البرية و البحرية تعرف 
وظائفها من بناء محلہا و مسکنپا و ذمایبا الى موطن 
ارتزاقپا و اياببا الى مأواها و غير ذلك مما يطول 
الكلامء وهذه الوظائف دقيقة جداً بحيث اذا تأملناها 
نجدها عجيبة جدأ يكفيك كيفية ارتزاق النحل عن‌الز هر 
و عودها الى محلپا و تبنية المسدسات لان تملاها 
۸ شيعه در أسلام: ص ۰۷۱ 


.۴۷ الصحيفة: الدعا.‎ ٩ 
.۱۳۵ مفائيحالجنان: ادعية أيام شہر رجب ص‎ ۰ 
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پالسل» و كيفية تنظیم اجتماعاتمپا بالمق‌رات اللازمة 
و غيرهاء فپنه الامور كلما تحت تدبیر و هداية و من 
وراء ذلك هو تدبیر امورها على نحو یحصل للانسان ما 
یلزمه فى تعيشه و حیاته و هذا المدد غير المرئى على 
الدوام لا یختص بالحيوانات بل يبدى كل شىء الى 
وظائفه كما اشار اليه ف ىالقرآن الكريم قال: «رينا 
الذى أعطى كل شىء خلقه ثم هدی ‏ طه: ۵۰» «والذی 
قدر فبدى ‏ الاعلى: ۲». 

و هكذا الفعل و الانفعال الحاصل فى بدن الانسان 
يبتدى بہذه المبدايةء و عليك بالتأمل حول دفاع اليدن 
نحو الجرائیم والميكرويات الخارجية المسباجمة التسی 
أرادت تخريب البدن» و غير ذلك من الامور العجيبة 
جداً. 

هذا مضافاً الى ما رآیناه فى أمورنا من مبدع 
الولادة الى آخر عمرنا من التدبيرات الخفية التی‌یجد‌ها 
كل آحد فى تعيشه الشخصية لو تأمل حولبا حق التأمل 
من تقدير الرزق و تبيئة اسبابه و تقديى الازواج و 
تسبيئكة مقدماته و بعض المنامات و غير ذلك من‌الامور . 

ثم ان التدبير والبداية. سيما اذا كان مستمراً و 
شایها ليس الا اثر الشاعن العالم فالعالم تحت تد ہیں عالم 
شاعر و حيث انه ينتبى الى الواجب بالیر‌اهین السابقة 
فالعالم تحت تدبیی الله تعالى الحکیم المتعال. 

هذه جملة من المحکمات من‌الادلة الدالة على اثبات 
المیدء المتعالء و کلہا عدا دليل الفطرة, أدلة عقلية 
تسم ابد سين الین ای نظر دق كيف كان فکن با 
منيبات بالنسبة الى ما يسوق اليه الفطرة من المعرفة 
القلبية نور الله قلوبنا جور الایمان و فا علیه الی 
یوم لقائه. 


ع بداية المعارق الالمپیة... ج ١‏ 


الامر الثانى فى صفاته تعالى 

ولا يخفى عليك أن مقتضى الادلة السابقة الدالة 
على اثبات الميدء المتعال هو أنه تعالى و اجب الوجود 
و مطلق و صرفء فاذا كان كذلك فخصائص الممکنات 
مسلوية عنه لمنافاتپا مع وجوب وجوده و اطلاق کمالهء 
فاذا كانت الخصائص المذكورة منفية عنه» فواضح أنه 
ليس پچسم ولا مركب ولا مرثى ولا صورة ولا جوهر 
ولا عرض» كما أنه لا ثقل ولا خفة ولا جبة ولا قيد ولا 
شرط ولا حركة ولا سكون ولا نقصان ولا مكان ولازمان 
له» لان كل هذه الامور من لوازم الامكان والمحدودية 
و خصا تصبباء وبالاخرة هذه السلوب تستلزم اتصاف 
ذاته بالصفات الكمالية. فان سلب أحد النقيضين فى 
وهو محال. فاذا كانالميدء المتعال مسلوياً عنه‌النقائص 
والعيوب» فو يكون صرف الوجود و صرف الكمال و 
غنياً و مستقلا فى ذاته. و ثاپتا و مطلقاً و واجدآلجمیع 
الاو صاف الكمالية» والا لزم المحدودية و هى من 
خصائص الممکنات. 

فالادلة الدالة على اثبات المبدء تدل بالاجمال على 
EE‏ ايضاء هنذا EE‏ 
للصفات» و آما تفصیلما فو بأن يقال: 

ان التاق هلقن د و و 

آما الثبوتية فہى أيضاً على قسمين: صفات الذات 
وهی التی یکفی فى انتزاعما ملاحظة الذات فحسب» و 
عات ال ره ال فت ك عا على و 
القن و اذ EE RT‏ 
الفعلية؛ هی المنتنعة من مقام الفعل: فمن‌الاول؛ حیاته 
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تعالى و علمه بنفسه» و من الثانی؛ الخلق والرزق 
والغفران والاحیاء ونحوهاء و كيف كان فقد دکس 
المتكلمون أنه تعالی عالم» قادر» مختار. حی» مريدء 
مدرك» سمیع» بصيرء قدیم» ازلى» باق» ابدىء متكلم 
و صادق. ولکن من‌المعلوم آن الصفات الشو تية لاتنحصر 
فى ذلك بل تزید عن الف و الف... كما يدل علیه‌الکتاب 
و السنة والادعية المأثورة كالخالق والرب. 

والدليل الاجمالى على اتصافه بالصفات الكمالية 
أنه كمال مطلق و صرف الوجود وكل الوجود. والكمال 
المطلق و صرف الوجود لا يمكن أن يسلب عنه كمال 
وجودى قط والالزم الخلف فى اطلاق الكمال وصرفيته. 

و آما الصفات السلبية فہى أنه تعالی ليس بمحدود 
ولا يمركب و لیس بجسم ولا بم ئی ولا جوهر ولاعرض 
ولا يكون فى جببة ولا يكون متقیداً بحد و شرط ولا 
يصح عليه اللذة والالم ولا ینفعل عن شىء ولا یکون له 
كفو ولا شريك ولیس بمحتاج الى غيره لا فى ذاته ولا 
فى صفاته ولا یفعل القبیح ولا یظلم وغیر ذلك من 
الامور التی لا تليق بجنابه تعالی. 

والدلیل الاجمالی على تنزیبه تعالی عنباء هو ما 
عرفت من أن المبدء المتعال واجب الوجود ولا حد ولا 
نقص ولا حاجة له بل هو عين الفنی والکمال» و کل هذه 
الصفات من التر کیب وغیره نقص و حد و حاجة و عجز 
لا سبیل لبا اليه تعالی» و تکون مسلوبة عنهء و نفیپا 
عنه تجلیل له تعالی ولذا سمیت هذه السلوب بالصفات 
الجلالية كما ان الصفات الثبوتية الذاتية الدالة على 
كمال الذات تسمی بالصفات الكمالية. 

ثم ان هذه الصفات ترجع بعضہا الى يعض أو 
يكون بعضبا من لوازم البعض کالعلم والقدرة بالنسبة 


۳۶ بداية المعارق الالمپیه... ج ١‏ 


الى الحياة» اذ وجودهما بدونپا غير ممکن لانپما من 
آثارهاو لذا تعرف الحياة بپما. و يقال ان الحی هو 
الدراك الفعالء فاذا ثبت العلم و القدرة ثبت الحياة 
فسأ ولا حاجة فى اثباتہا الى دلیل آخر وكالمدرك 
حاجته الى الالات والحواسء فادراكه تعالی بالنسية 
الى المدركات المحسوسة هو علمه يبا ولا مجال لتأثسر 
الحاسة فيه تعالى» و عليه فمعنى کونه سميعاً او يصيرا 
أنه عالم بالمسموعات أو عالم بالميصراتء و لعل ذکر 
ذلك بالخصوص لاثبات علمه تعالى بالجزئثيات. وأيضا 
يرجع كونه قديماء ازلياء باقياً و آبدیاء الى آنه واجب 
الوجود فانبا مناللوازم البديبية لوجوب وجوده تعالی» 
اذ يستحيل العدم السابق واللاحق عليه بعد فرض كون 
وجوده واجباء و أيضاً يرجع الارادة والكراهة الذاتيتين 
الى علمه تعالى بما ف ىالفعل منالمصالح والمفاسد على 
المشپور وقس عليه البواقى. 

وهكذا الصفات السلبية ترجع بعضمبا الى يعض » 
اذ نفى الرؤية والجبة والمكان يرجع الى تفى الجسمية 
عنه» اذ من لا يكون جسماً لا يكون مرئیاً ولا يكون فى 
جہة و محل وهكذا نفى الجسمية والجوهرية والعرضية 
يرجع الى نی التر کیب» سوام كان تحليلياً او خارجیا» 
وهكذا نفى الانفعال والحركة والاشتداد و تحوها من 
لوازم نفى الحد والحاجة والافتقار. عنه» و آما بقية 
الصفات السلبية كنفى الظلم والقبيح و نفى الشريك 
والكفو والمثل فى و ان أمكن ارجاعما الى نمی الحد 
والافتقار ولكن فيسامياحث نافعة تليق يذكرها منقردة. 

و على ما ذکر فالاولى هو البحث فى الصفات 
الثبوتية عن علمه و قدرته وفى الصفات السلبية عن 
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وحدته و عدم كفو و مثل و شريك و ضد له تعالى2 و 
عن کونه لا يفعل الظلم والقبیح» و آما البواقی فیکفیه 
الاشارة المذ کورة. 


الامر الثالث فى علمه تعالی 


ولا يخفى عليك ان مقتضی صرفیته تعالی انه لا 
يعزب عن علمه شىء من الامور لان الجمهل پشی ء فقدان 
ونقص و هو ینافی اللاحدية الثابتة لذاته تعالی» هذا 
مضافاً الى آن النظم والتناسب و غيرهما من الامور 
التى تحكى عن علم و حكمة يدل على علم الناظم وحكمته 
و ان كان لايخلو الاستدلال به عن شىء و هو انه يثبت 
العلم والحكمة بقدر ما يكون اثرهما موجوداً فى 
الموجودات و هو بالاخرة محدود بمحدودية الموجودات» 
والمطلوب هو اثبات غير المحدود من العلم له تعالی» 
و لكن معذلك يثبت علمه بالاشياء الموجودة قبل وجودها 
وحيث ان التغییر فى ذاته و صفاته غير معقول لانه فى 
قوة النقص والعجز فعلمه با قبل وجودها كان من 
الازل'". 

و يدل عليه أيضاً انا نجد انفسنا عالمين بذاتنا 
علما حضوريا و هذا العلم ينتمى الى الله تعالى لانه 
عطاء من ناحيته كأصل وجودناء و معطى الشىء لايكون 
فاقداً له. فپو تعالى عالم بذاته» و حيث كان الله تعالى 
علة لكل شیء فالعلم پذاته بما هو علیه علم بکونه مبدء 
و علة لجمیع معلولاته ومن المعلوم آن العلم بحيثية 
المبدئية والعلية المتحدة مع ذاته لا ينفك عن العلسم 


۸۵-۶ ججبارده رسالة فارسى ميرزا احمد آشتیانی:‎ ."١ 


۳۸ بدایه المعارف الالبیه... ج ۱ 


بمعلولاته"" بل یمکن أن يقال ان العلة حيث كانت و اجدة 
لتمام مراتب المعالیل بنحو آعلی و آتم. فالعلم يذاته 
ین العلم بالمعالیل بنحو الاعلی والاتم ۲۲ . 

والب ذف بعضی غاا تما لاع ماللا 
و هو و ان عم و تفرع عليه انه سمیع بصیر كما انه 
عليم خبير لما ان المسموعات والميصرات کلپا من 
المعلولات وقد عرفت ان العلم بالذات علم بجميع 
المعلولات و منما الميصرات والمسموعات فلايشذ عن 
علمه شىء منببا و لکنه اخص من المدعىء فان المدعى 
انه عالم بجميع الاشیاء سو اء وجدت ام لا» فكل شىء لم 
ويج بد ل كن من اس الك ا 
علمه تعالى فالطريق الاول و هو الاستدلال بالصرفية 
اعم. 
اللپم الا أن يقال كما فى متن التجريد و شرحه: 
بان كل موجوة سواه ممكن: و كل ممکن:سعتد. اليه 
فيكون عالما به بالدليل المذكورء سواء كان جزثئياً أو 
کلیاء و سواء كان موجوداً قائماً بذاته أو عرضاً قائماً 
بغیره» و سواء كان موجوداً فىالاعيان أو متعقلا فى 
الاذهان» لان وجود الصورة فى الذهن من الممكنات 
أيضاًء فيستند اليه» و سواء كانت الصورة الذهنية 
صورة آمر وجودی» او عدمی ممکن» أو ممتنع» فلا 
یعزب عن علمه شىء من الممکنات ولا من الممتنعات؟۲ 
و نحوه فى ناية الحكمة حيث قال: «و يتفرع على ذلك 


۲ راجع شرح الاصول من الكافى لصدر المتألبين: ص ۱۶۰ و گوهر مراد 
للمحقق اللاهيجى: ص ۱۸۸ - ۰۱۸۶ و شرح التجريد: ص ۱۷۵. 

۳ راجع نباية الحكمة: ص ۲۵۴ و درر الفوائد: ج ١‏ ص ۴۸۷ - ۴۸۵ و 
چپازده رساله فارسی میرزا احمد ا یات« 

۴. شرح التحريد: ص ۷۵ 


الفصل ‏ ۰۱ عقیدتنا فى الله تعالی ۴۹ 


(أى البرهان المذکور) ان کل علم متقرر فى مراب 
الممکنات من العلل المجردة العقلية و المثالية فانه علم 
له تعالى»*'. 

و فى القرآن الكريم: «الا یعلم من خلق و هو اللطیف 
الخبير ‏ الملك: ۴ .»١‏ 

«و انالله قدآحاط بکل شىء علماً ‏ الطلاق: ۲ ۱». 

ثم انه يكفى فى الاعتقاد الملم بکونه تمالی عالما 
بجمیع الامور ولا يلزم فيه العلم يكيفية ادراکه اياها 
بل العجن عنه لایضن. 

تم ان علمه بذاته علم حضورىء اذالذات لا يغيب 
عن الذات حتی یحتاج الى وساطة صورة معقولة» كما 
ان حضور ذاتنا لدینا آیضا کذلت. و عليه فعلمه تعالی 
بالاشیاء من هذه الناحية علم حضوری» یکفیه علمه بذاته 
الذى هو العلة لجمیع الموجودات بالتقریب الماضیء و 
هذا كله بالنسبة الى علمه فى مر تبة الذات. 

وله علم اخر فى مرحلة الفعل و هو عين الفعلء» اذ 
حقيقة العلم هو کشف الشیء للشیء. و لیس سببه الا 
ینامهیم ی مه عاضوا 
عند علته فمپو مکشوف و معلوم له. و هذا العلم الفعلی 
یتجدد بتجدد الفعل» بخلاف‌علمه فىمرتبة الذات» فانه عين 
ذاته و لاتجدد فيه أصلاء وفی علمه بالفعل آیضا لايحتاج 
الى صور معقولة عنه» كما آننا نکون كذلك بالنسبهة‌الی 
نفس الصور المعقولة عند ناء اذ علمنا بالصور ال 
نتعقلبا لا يحتاج الى صور اخرىء بل هى فعل النفس 
والنقس يعلم فعله بنفسه ولا حاجة فيه الى وساطة 
صور اخرىء و الا فيتسلسل أو يدورء و مما ذکر ينقدح 


۵ نباية الحكمة: ص ۲۵۴. 


۵ بداية المعارف الالپیة... ج ۱ 


فساه ما یتوهم من استحالة علمه بالجزئیات الزمانية 
بدعوی أن العلم يجب تغيره عند تغير المعلوم» و الا 
لانعفت المطابقة. و حيث أن الجزئيات الزمانیة متغيرة 
فلو كانت معلومة لله تعالی لزم تغیر فى علمه تعالی» 
و التغیر فى علم الله تعالی محال*۳. 

و ذلك لما عرفت من أن لله تعالی علمین. آحد‌هما: 
الذاتی» و هو لایتغیر بتغیر المتغیرات فانه فی‌الازل‌کان 
عالماً يكل متغير انه حدث فی‌زمان خاص بكيفية خاصة 
ولا یتخلف شىء عن هذا العلی و يقع كما هو معلوم عند 
ريه و لا یحصل تغیر فى علمه اصلا و علمه فى 
الازل بو جود المعلول فى زمان خاص لا يو جب کو نه 
موجوداً فی‌الازل بوجوده الخاص به» والا لزم الخلف 
فى علي ل ی كما علي قلا شین في سم ۳ 
التغير والحدوث فى المتغيرء والحادث و العلم پا لمتفیس 
لیس بمتغیر» اذ حکم ذات المعلوم لا یسری الی العلم» 
كما أن العلم بالحر كة لیس بحرکة. والعلم بالعدم أو 
الامكان ليس عدماً ولا امكاناًء والعلم بالمتكثر ليس 
و ثانیبما: هو العلم فى مرحلة الفعل و هو عين 
الفعل» لان المراد من العلم الفعلى هو حضور الفعل 
بنفسه عند الله تعالى» كما أن الصور المعقولة 
الها تاره عفدنا تسا ور هلا سا عة 
فالتغير فى هذا العلم لابأس بهء لانه يرجع الى تغیر فى 
ناحية الفعل لا فى ناحية الذات» والمحال هو الثانى كما 
لا یخفی ۲۲ . 

۶ شرح التجرید: ص ۱۷۶ نقل ذلك عن المتوهم. 
۷ راجع نپاية الحکمة: ص ۲۵۴ و راجع تعليقة الشباية: ص ۴۴۴ سیما مانقله 
عن المحقق السبزوادى فى تعليقته علی‌الاسفار. 


الفصل - ۰۱ عقیدتنا فى الله تعالی ۵۱ 


و يظس مما ذک نا آنه لا اشکال فى حدوث العلم 
فى مرتبة الفعل» فان المراد مته عين الفعل الحادث. 
وا اش ا مور هه مر له معا 
حضوره عنده معلو مه ولا اشكال فى حدو ثه. و بذلك 
انقدح أنه لا مانع من اثبات العلم الزمانی لله تعالی» 
كما آشار اليه يعض الایات الكريمةء منپا قوله تعالی: 
«ولنبلو نکم حتی نعلم المجاهدین منکم والصابرین ل 
محمد: ۳۱ فان ظاهره أن العلم یحصل بعد الامتحان 
و التمحيص› و منمبا قو له تعالی : «الان خفف الله عنکم 
3 علم آن فیکم ضعيفاً ‏ الانفال: ۶۶» فان ظاهره هو 
الانباء عن حصول العلم فى الان المذكورء وغیر ذلك من 
الایات. 

والحاصل ان العلم الحادث فى الان أو الزمان الاتی 
حيث یکون عبارة عن عين الفعل» لا پستلزم حدو ثه و 
تغیره شيئاً فى ناحية العلم الذاتی كما لا یخفی*". 


الامر الرابع فى قدرته و اختیاره 

ولا یخی عليك ان القدرة هی امکان صدور الفعل 
و تركه عن الفاعل الشاعر العالم بما فی‌الفعل أو الترك 
من الخیر» بحيث یکفیه فى الدعوة الیه. والقادر هو 
الذی اذا شاء أن یفعل فعلء و اذا شاء أن يترك ترك, 
مع الشعور والعلم بما فيه من الخیر الذی یدعوه نحوه. 
فالقدرة قد تکون فى مقابل العجز فان من لم يصدر عنه 
فعل لفقده اياهء عاجن عنه » بخلاف من یمکن صد‌ور ه 
منه فانه قادر پالنسبة الیه. وقد تکون القدرة فی مقایل 


۸ راجع مجموعه معارف قر آن: ١‏ خداشناسی ص ۲۹۳ - ۲۸۷. 


الایجاب فمن آمکن له الفعل والترك فمو قادرء بخلاف 
من لم يمكن له الترك» فانه موجب کالنار بالنسبة الى 
الاحراق. ثم ان صدور الفعل أو تركه عن الانسان أو 
ذىشعور آخر يحتاج الى مرجح» و هو لا يكون بدون 
العلم والشعورء و عليه فالعلم والشعور من ميادى الفعل 
اوالترك. وان كان فى مرتبة من الضعف فالقدرة لاتطلق 
الا اذا كان للعلم والشعور مبدئیه فى ظمبور الفعل او 
تركه, فلذا لا يطلق القدرة على القوى الطبيعية. 

ثم ان هذه القدرة من الكمالات الوجوديةء و يدل 
على اتصاف ذاته تعالى بہا امور. 

منها: صرفية وجوده بحيث لايشذ عنه كمال من 
الكمالات الوجودية والا لزم الخلف فى صرفيته. 

و منمپا: آنا نجد فى آنفسنا القدرة و هی كسائس 
المعالیل منتبية اليه تعالی» فو واجد لاعلاهاء فانسه 
فى رتبة العلة بالنسبة الى غيره من الموجودات» و 
معطی الشیء یستحیل أن يكون فاقداً له كما لایخفی. 

هذا مضافاً الى أن الاختلاف المشاهد فى هبة الولد 
آو المال و نحوهما لفرد دون فرد وهکذا فى طول العم 
والامكانيات وغير ذلك من الامور يحكى عن کون أزمة 
الامور طرأً بيده و قدرته و أنه يفعل ما يشاء. 

و ارادته مع العلم بما فیپا و هو فى أفعالناموقوف 
على التأمل حول الفعل أو الترك» حتى يحصل العلم 
بوجود المصلحة و ارتفاع المفسدة فيهء و ربما يحتاج 
الى مضی زمان و مدة» كما اذا كان التأمل نظرياء 
فالاختيار ربما يتآخر فى مثلنا عن القدرة. ولكن فيه 
تعالى حيث كان العلم بو جود المصلحة و ارتفاعالمفسدة 
حاصلا و مقارنا مع قدرته من دون حاجة الى روية أو 
تأمل. قلا یتأض عن القدرة بحسب الزمان. نعم لو كان 


الفصل - ١‏ عقیدتنا فى الله تعالی ۵۳ 


الراجح آمراً زمانیاً مختصاً بسزمان خاص, لا یتحقق 
الر اجح الا فى ظرف زمانه. لانه راجح فيه دون غیره. 
ولكن اختياره و ار اد ته تعالى اياه من الازل, و اشن 
بحادث. و كيف كان فالدليل عليه واضح مما مس» حيث 
الفعل أو الترك عنه بلادخل له تعالى فيه. كالقوى 
الطبيعية. بل ينتمى الى سلب صدق القدرة عليهء لان 
القوى الطبيعية العاملة العادمة للشعور و العلم الموشء 
لا تسمى قادرة. ففقدان الاختيار نقص وهو ينافى مع 
كونه صرف الكمال كمامر مرات عديدة» هذا مضافاً 
الى أن ملاحظة النظام و تناسب كل واحد منه مع اخر 
و دس تب الغايات الراجحة على وجودهاء تو جب العلم 
القطعى بأن الله تعالى لم یخلقما الا لتر‌جیح وجودها 
على عدمپاء لترتيب الغايات الراجحة عليباء بحیث 
لولاها لما أوجدها*' فمبو تعالى قادر لا عاجزء و مختار 
فى فعله وليس بموجب. 

ثم انه قد يستعمل الاختيار فى مقابل الاكراه 
والاضطرارء. ولا اشكال ولاكلام فى صدق المختار بمذا 
المعنى على الله تعالیء لاستحاله انمماله من غی ه» فان 
الانفعال عين العجنء و هو ينافى كونه صرف الكمال و 

ثم ان قدرته تعالى عامة ولا اختصاص لہا بشیع 
فان الاختصاص آثر المحدودية» و هو تعالى محيط على 
كل شی ء. ولا موجب يعد احاطته و کماله للاختصاص» 
فو قادر على کل شىء یمکن وجوده. و آما المحالات 
فالنقص من ناحیتما لا من ناحيته سبحانه و تعالی» ومن 


.۱۸١ گوهر مراد: ص‎ ۶٩ 


١ بداية المعارق الالمپیة... ج‎ ۵F 


المحالات هو: أن يخلق الله تعالى مثله لان معناه آن‌یکون 
الممکن المغلوق واجباً و هو خلف. و منما أيضاً: آن 
یخلق حجرا امجن عن رنمه (تموذ بالله) فاته خلف إلى 
صرفيته و اطلاق احاطته. هذا مضافاً الى أن المعلول 
يترشح وجوده منه‌تعالی» والعلة واجدة لم‌اتب‌المعلول 
بنحو الاشد والاعلی» فكيف يعجن عن ناحية معلوله مع 
آنه لا استقلال لمعلوله. بل هو عين ربط به تعالى. و 
اا اف عو او الجالم ين كدوم كن ا م 
صغرهاء و الا لزم الخلف فى صغرها أو کبرهء و 
بالجملة أن المحال لا يكون قايلا للوجود والنقص من 
ناحیته» و أما غيره من الاشياء فو بالنسبة الى قدرته 
تعالى سواءء من دون فرق بين عظيمه و حقیره» و کبیره 
و صغیره. و قليله و کثیره. ان الله على كل شىء قدیر . 


الامر الخامس فى توحيده تعالى 

و قبل أن نستدل عليهء فليعلم اولا أن التوحيد 
ينقسم على سبعة اقسام: 

١‏ التوحيد الذاتی» والمراد به هو المعرفة يأنه 
تعالى واحد لاثانى له كما نص عليه الكتاب العزیسن 
بقوله: «ولم يكن له كفواً آحد - الاخلاص: ۴«. 

۲- التوحید الصفاتی» والم‌اد يه هو المعرفة 
بان ذاته تعالی عين صفاته» بل کل صفة عين صفةاخرى 
من اا التبوحية ‏ الاتنة الكمالية» و سس م سن 
المصنف ‏ قدس سره ‏ بأن الاعتقاد بالتوحيد الصفاتى 
یقتضی الاعتقاد بأنه لا شبه له فى صفاته الذاتية فهو 
فى العلم والقدرة لا نظیر له. 

و أما نفى التركيب المطلق و اثبات بساطته فقد 


الفصل - ١ء‏ عقیدتنا فى الله تعالی ۵۵ 


مضی بیانه ف ىالصفات السلبية ولا حاجه الى اعادته فى 
المتام. 

۳ التوحید الافعالی» والمراد به هو المعرفة بأن 
والمسيباتء والنظامات العادية وما فوقباء یقع بارادته 
فى حدوثه و بقائه و تأثیره. فكل شىء قائم به» و هو 
القیوم المطلق» ولا حول ولا قوة ولا تأثير. الا به و 
باذ نه . 

و ها التسم یشمل التوحید اكا والربوبية 
والرازقية و نحوهاء ولا حاجة الى ذکی‌ها عليحدة كما 
لايخفى. ثم ان التوحید فى هذه الاقسام یکون من نوع 
المعرفة و یطلق عليه التوحید النظری. 

۴ التوحید التشر‌یعی» و المراد به ان التقنین 
حق الخالق والرب» لا نه يعرف مخلوقاته و صلاحمم» فلا 
يجوز لغيره تعالى أن يقدم على ذلك» فالاتبياء والرسل 
نقلوا ما شرعه الله تعالى ولم يقدموا على التشريع 
الا فيما اذن لبم الله تعالى و هو أيضاً مستند اليه تعالى 
كما لايخفى. 

لم التو بخيد العبادى والاطاعىء والمراد به أنه 
تعالى مستحق للعيادة والاطاعة لا غیر» و سبب ذلك 
هو التوحيد ل والافعالی فہو تعالی و واحداً 
كاملا و خالقاً و رباً ولان كل الامور بیده. استحق العبادة 
والاطاعة المطلقة. 

۶ التوحید الاستعانى»ء والمراد به هو أن لا 
يستعين العبد الا منه تعالى و هو أش الاعتقاد الكامل 
بالتوحيد الافعا! ی» و لعل اليه الاشارة بقو له تعالسى: 
«اياك دعبك و اياك ستعين الفاتحة: ۵». 

۷- التوحيد الحبی» والمراد منه أن من اعتقد بأن 


عه بداية المعارف الالبیة... ج ۱ 


كل كمال و جمال منه تعالى اصالة فلا يليق المحبة منه 
اصالة الا له تعالى. 

وهذه الاقسام من أقسام التوحيد العملى وان أمكن 
ادراجپا فى التوحید التظری ایضا باعتبار آته تعسالسی 
مسحق لبذه الانواع من التوحید فلا تننل. 

ثم لا يخفى عليك أن بعض الادلة الدالة على اثبات 
المبدء المتعال یکفی أيضاً للدلالة على توحیده الذاتی؛ 
فان دلیل الفطرءة مثلا .يدل على أن القلب لا یتوجه الا 
الى حقيقة واحدة» هذا مضافاً الى أن مقتضی برهان 
المحدودية هو اللاحدية اللازمة لصرفية المبدء المتعال 
وهی لا تساعد مع التعدد» لان كل واحد على فرض 
التعدد محدود بحدود فى قبال الاخر و هو خلف فى 
منبما فى تحديد وجوده الى حاد آخرء و لذا اشتمس 
ولا پتکرر. ۱ 

قال الاستاة الشمبيد المطیری سقدس سره-: ان 
الجن ال فى هاا لوان ف ونه لخي وف 
يكون هو عدم التناهی‌و اللاحدية» فيمكن تقرير البرهان 
على الوجمین. آحدهما: أن الواجب تعالی هو لا یتناهی 
وکل ما لا یتناهی لا یقبل التعدد. و تانیمما: ان وجود 
الواجب صرف الوچود» والصرف لا یقبل التعدد 
فالواجب واحد ". 

قال المحقق الاصضانی قدس سره: 
و ليس صرف الشىء الا و احداً 

اذ لم يكن له بوجه فاقداً 


۳ اصول فلسفه: ص ۵¥\. 


الفصل - ١ء‏ عقیدتنا فى الله تعالی ۵۷ 


فو لقاس ذاته و عزته 
صرف وجوده دلیل وحدته 
و منه يستبين دفع ما اشت ہر 
عن ابن كمونة والحق ظس 
و یمکن أيضاً الاستدلال له بنفی ال کیب بدعوی 
انه لو كان فی‌الوجود واجب آخرء لزم ترکیبہماء 
لاشت‌اکمرما فى کو نما و اجبی الوجود, سواء كان 
وجوب الوجود تمام ذاتپما كما اذا كان من نوع واحد. 
أو چزء ذاتبما كما اذا کانا من جنس واحدء فلايد من 
مائزء سواء كان ذاتياً كالفصلء أو غير ذاتىكالعوارض 
المشخصة. فيصيران مركبين من الجنس والفصلء2 أو 
من الحقيقة النوعية والمشخصات الخارجية. و كل 
هو خلف» ولكن الاستدلال بالصرفية أولى منه لشموله 
ما فرضه ابن كمونة دونه كما أشار اليه المحقق 
الاصفبانى فى أشعاره. 
فاذا عرفت أن ذات الواجب واحد ولامجال للتكش 
أو التعدد فيه ظس. أن غيره ليس الا من الممكنات2» و 
حيث ان الممكنات موجودة به تعالى فكلبا فى طول الله 
تعالى لا فى عرضه. و عليه فلايمكن للمعلول الذى يكون 
فى الطول آن یمارش علته و یضادهاء قلیس له تعالي 
مضاد یضاده. اذوجود کل‌معلول حدوثاً و بقاء منه تعالی. 
لانه فى حال الحدوث والبقاء ممکن» محتاج و فقیر فى 
یه وه ای ا ا یی زر 
یصیر مستقلا فى وجوده و مضاداً له تعالی» وقد انقدح 
بذلك ان الخالقية والر‌بوبية آیضاً واحدة لان غيره 
تعالی معلول فى حدوثه و بقائه له تعالى» فکیف یمکن 
أن يخلق شيئاً او يربب نفسه أو غيره من دون أن ينتمبى 


۵۸ بداية المعارف الالبیة... ج ۱ 


و من قال بالتشبیه فى خلقه بان صور له وجبباً و يدآ و عینا. 
أو آنه ینزل الى السماء الدنياء أو أنه يظبر الى آهل الجنة کالقمر» 
(و نحو ذلك) فانه بمنزلة الكافر به جاهل بحقيقة الخالق المنزه عن 
النقص .)١(‏ بل کل ما ميزناه بأوهامنا فى أدق معانيه فبو مخلوق 


الى علته؛ ا ما للع م ب ی 
یبن لكك کرو اا الافعالى, كما أن ۳9 
الافعالی و منپا التوحید فى الخلقية و الر بوبية پستلزم 
التوحید فى العبودية. اذ العبادة لا تليق الا لمن خلق و 
ربب والمفروض أنه ليس الا هو تعالى» و آما نو حبك 
صفاته فسيأتى ان شاء الله تعالى بيانه فانتظر. فاذا 
عرقتا آن :الوب لیس الا هو فالجدیر آن التشریع حقه, 
و ينيغى أن لا نطیع الا ایاه. اذالاس والحکم شأن الخالق 
العالم يمصالح العباد و هو التوحید التشر یعی» و آن لا 
نستعين الا منهء اذ الامور کلپا بيده تعالى و هوالتوحيد 
الاستعانى» فالاطاعة لفيره من دون انتساب اليه تعالى 
باطلة كما أن الاستعانة من غيره من دون أن ینتپی اليه 
اؤهن مما تسجتة الحتكبوت. و حيث علمنا بان كل خسن 
به و هو التوحيد الحبی» فاقسام التوحيد يستلزم بعضها 
يعضاً كما لا يخفى. فبذه مراحل یسلکہا من وحده فى 
ذاته و أفعاله و ريوبيتهء والقرآن الكريم يرشدنا فى 
توحیده الى هذه المراتب السامية كما لا یخفی . 


)۲( لمسا عرفت من أن الجسمية والاجزاء عين 


الحاجة الى الاجزاء والمحل وهو تعالى عين الغنى ومئزه 
عن خصائص الممكنات» فمن اعتقد باله متجسد فو 


الفصل - ١ء‏ عقيدتنا فى الله تعالی ۵۹ 


مصنوع مثلنا مردود الينا (على حد تعبير الامام الباقر علیه‌السلام) (۳) 
و ما آجله من تعبیر حکیم! و ما آبعد من مرمی علمی دقیق! 


كافر بحقيقة الاله المنزه من النقص والحاجة. و سا 
اعتقده بعنوان الاله لیس الا ممكناً من الممکنات 
فالمجسمة والمشبية و ان کانوا من طوائف المسلمین 
و لکنمهم فی‌الحقیقه من الکافر‌ین. 


(۳) المحجة البيضاء: ج ۱ ص ۲۱٩۹‏ طبع طہران 
ا و كد منبا ما عنالرضا 
عليه السلام قی قول‌الله عز‌وجل: رل تدر که الا بصار و 
هو يدرك الابصار» قال لا تدر که آو مام القلوب فکیف 
تدر که آبصار العیون (بحارالانوار: ج۴ کتاب التوحید 
ص .)۲٩‏ 

وبالجملة ان الابصار لا يمكن الا اذا كان المبصر 
محدوداً وفى جببة و هو لايناسب الرب تعالى لانه غير 
محدود ولا حاف ۱ يتخيله الانسان و ان كان 
مجرداً عن المادة ولكنه متقدر بالابعاد والاشکال» و 
التقدر المذ‌کور يكون محدوداً بحدود الايعاد و 
فكيف يمكن للانسان ان يتخيل المبدء المتعالى الذى لا 
يكون محدوداً بحد أو بعد» فلذلك لا تناله يد البصر 
والوهم بل العقل عاجن عن درك حقيقته و کنمه اذ لا 
ماهية ولا جنس ولا فصل له حتى یتعقلما و یعرفه بما 
ذاته و كنبهء بل يعرفه العقل يعون المفاهيم المنتز عة 
عن ذاته مع سلب ممائلة شىء به تعالی» و يقال عند 
توصيفه انه موجود و حى و عالم و قادر و ليس كمثله 
شىء » آو أنه لنشن بمحد و ۵» آو ليس بمثناه» فالعقل عاجز 
عن درك کنېه ولكن له أن يعرفه بالمفاهيم المذكورة 


۶۰ بداية المعارف الالپیة... ج ۱ 


و كذلك یلعق بالکافر من قال انه یترای لغلقه يوم القيامةء و 
ان نفی عنه التشبیه بالجسم لقلقة فى اللسان (۴)» فان امثال هؤلاء 
المدعین جمدوا 
مع سلب خصائص الممكنات عته'". 

قال ابن میثم البحرانی: «ان ذات الله تعالی لماکان 
برية عن آنحاء التر کیب» لم يكن معرفته ممكنة الابحسب 
رسوم ناقصة تت‌کب من سلوب و اضافات تلزم ذاته 
المقدسة لزوماً عقلیا» ۲۳ فافہم و مما ذکی یظمس المر اد 
من‌قول مولینا امیرالموّمنین علیه‌السلام فى نمج البلاغة: 
«لم یطلع العقول على تحدید صفته ولم یحجبما عن 
واچب معرفته» ۳۲. 

ثم هنا سوال و هو: ان الرژية اذا کانت غیرممكنة 
فکیف روی عن على علیه‌السلام انه قال فى جواب من 
قال له هل رأيت ربك؟: «لماكن بالذى اعبد ربا لم ار ه»؛ 
ولكن الجواب عن ذلك منقول ايضاً عنه عليهالسلام حيث 
قال فى جواب السائل فكيف رايته صفه لنا؟: «ويلك لم 
تره العيون بمشاهدة الابصار ولكن رآته القلوب بحقايق 
الايمان ويلك يا ذعلب ان ربى لا يوصف بالبعد ولا 
بالحر كة ولا بالسكون ولا بالقيام قيام انتصاب ولابجيئة 
ولا بذهاب ‏ الحديث»”' ولعل المراد من الرؤية القلبية 
هو الشود والعرفان القلبى والعلم الحضورى. 


اذ المرئى لا يكون مرثياً الا اذا كان جسماًء وفى جببة: 


۹ راجع اصول فلسفه: ج ۵ ص 68؟١-8؟1.‏ 

۲ شرح نیج‌البلاغة لابن ميثم البحرانی: ج ۱ ص ۰۱۲۱ 
۳ الخطبة: ۴۹. 

۴. بحارالانوار: ج ۴ ص ۰۲۷ 


الفصل - ١ء‏ عقیدتنا فى الله تعالی ۶۱ 


علی‌ظو اهر الالفاظ فى الفرآن‌الکریم(۵) أو الحدیث(۶) وآنکروا 
عمولمبم و ترکوا وراء 
نفى ال هم الاشاعرة*". 


(۵) كقوله تعالى: «الذين يظنون انہم ملاقوا ريمهم 
و انهم اليه راجعون ‏ البقرة: ۴۶» يدعوى ان الملاقاة 
لا تتحقق بدون الروية» مع أن المراد منمپا هو الكناية 
عن مسبب اللقاء و هو ظبور قدرة الرب‌علیه. فانالرجل 
اذا حضر عند ملك و لقيه دخل هناك تحت حكمه وقمسه 
دخولا لا حيلة له فى رفعه*' فمو لقاء القدرة والحكومة. 

أو المراد منپا هو جزاء بمهمء اذ من لقى الملك 
جزاه بما يستحقهء أو غير ذلك وبالجملة فو من باب 
ذكر السيب و ارادة المسیت. 

(۶) كما روى عن النبى صلى الله عليه و آله: «من 
آن‌الله خلق آدم على صورته»"” بدعوى رجوع الضمير 
فى قوله على صورته الى الله تعالی الله عنه ‏ مع 
احتمال کون الاضافة تشريفياً كاضافة الكعبة اليه 
اوالروح الیه. كما هو المروى. هذا مضافا الى ما ورد 
من أن الناس حذفوا آول الحديث انرسول الله صلی‌الله 
عليه و آله مر برجلين یتسابان» فسمع احمدهما یقول 
لصاحبه قبح الله وجبك و وجه من یشبمت» فقال 
صا ى الله عليه و آله : ديأ عبد الله لا تقل هذا لاخيك› فان 
الله عزو جل خلق آدم على صورته»*5. و مضافا الى أن 


۵. راجع اللوامع الالبية: ص ۸۲. 
۳.۶ راجع اللوامع الالبية: ص ۰۹۸ 
۷ راجع اللوامع الالبیة: ص ۱۰۱ 
۸ مصابيح الانوار: ج ۱ ص ۲۰۶. 


۶۲ بداية المعارف الالپیة... ج ١‏ 


ظبورهم (۷) فلم یستطیعوا أن يتصرفوا بالظواهر حسبما بقتضیه النظر 
و الدلیل و قواعد الاستعارة و المحاز 


من المحتمل أن المراه منه أن الله تعالی خلق آدم على 
الصورة الانسانية من اول الامرء لا صورة حيوان اک 
بالمسخ» أو أن المراد من الصورة» الصفة. فیکون 
والاجسام يكو نه عالماً و قادراً على استنباط الامور و 
غير ذلكت» و هذه صفات شىريفة مناسية لصفات الله 
تعالى من بعض الجبات*' وهكذا هنا روايات اخرى عن 
طرق العامة يستدل با على جواز الروّية ف ىالاخرة: 
ولكنمبا مخدوشة من جپات مختلفة مذكورة فى كتب 
أصحاينا الاماميةء و اليك ما ألفه العلامة السید عبد 
الحسين شرف الدين ‏ قدس سره تحت عنوان «كلمة 
حول الروية» و احقاق الحق ۳۷ . وبالجملة هذه 
الروایات مضافا الى ضعفپا معارضة مع روایات كثيرة 
اخری فلا تغفل. 

)۷( ممع ان الظو اهر لا حجية لہا عند قيام القرائن 
القطعية على خلافپا و آى قرينة آحسن من الادلةالعقلية 
القطعية التى لا مجال للتشكيك والترديد فیہا. 


۳۹ راجع اللوامع الالبية: ص .\oF‏ 


۲- عقيدتنا فى التو حبد 


و نعتقد بأنه يجب توحید الله تعالی من جمیع الجپات» فکما 
يجب توحیده فى الذاث و نعتقد بأنه واحد فى ذاته و وجوب وجوده. 
كذلك يجب ثانياً - توحيده فى الصفاتء وذلك بالاعتقاد بان صفاته 
عين ذاته كما سيأتى بیان ذلكء و بالاعتقاد بأنه لا شبه له فى صفاته 
الذاتيةء فو فى العلم و القدرة لا نظير له و فى الخلق والرزق لاشريك 
له و فى كل كمال لا ندله .)١(‏ 


)۱( الند هو النظير و الشبیه, نم ان ما ذكره 
المصنف من نفى الشبيه والنظير فی‌الصفات واضح 
بعد ما عرفت من رجوع کل شىء اليه من الوجوده الحياة 
و القدرة و العلم و غيرهاء بخلافه تعالی» فانه لیس من 
غيره لا فى وجوده ولا فى کمالاته فپو قیوم دون غیره. 
و أيضاً كل شیء غیره محدود بحد و لیس هو محدوداً 
بحد من الحدود. ولا مقيداً بقید من القیود. بل هو 
صرف الکمال. و هو الذی لا یتناهی من جمیع الجپات؛ 
و من ذلك يعرف أن غيره المحدود بالحدود والقيود 
والمحتاج فى وجوده و كماله فى طرف‌مقابل. والمقايل 
لا يكون شبيباً للمقايل» فغيره محدود و محتاج فكيف 
يكون شبيباً بمن لاحد ولا حاجة له. بل هو صرف الكمال 
و عين الغنى فلا ند له ولا كفوء كما نص عليه القرآن 
الکر یم بقوله: «ولم يكن له كفواً احد ‏ الاخلاص: ۴» 
«و ليس كمثله شىء ‏ الشورى: ١١‏ يللا غير الا پهء 


۶۴ بداية المعارف الالمبية... ج ١‏ 


فکیف یمکن آن‌یکون الغیر شبيباً ونظيراً له فی‌الصفات. 
و مما ذكر يظمر أن نفی النظير والشبیه لا یختص بذاته 
و صفاته الذاتية بل لا نظير له فى صفاته الفعلية 
کالغلق والرزق» فان کل ما فى الوجود منه تعالی ولیس 
لغيره شىء الا باذنه. فلا خالق ولا رازق بالاستقلال الا 
هو كما نص عليه بقوله عزوجل: «ان الله فالق الحب 
والنوی -- الانعام : ۵ «الله پیسط الرزق لمن يشاء 
- الرعد: ۲۶ ,آلا له الخلق والام تبارك الله رب 
العالمين ‏ الاعر اف: ۵۴» «والله خلقکم وما تعملون - 
الصافات: 4٩۹۶‏ «ذلكم الله ربكم خالق کل شی ۶ سالاتعام : 
0١‏ ببل لله الاس جميعاً ‏ الرعد: ۲۱». 

ولا ينافيه اسناد تدبير الامر الى غيره فى قوله 
تعالی : «والمد بر ات آمر ا النازعات: 26 و نحوه لان 
تدبیر‌ها باذنه و ارادته و ینتہی الیه. فالنظام فى عين 
کونه مبنیاً على الاسباب والمسببات تقوم به تعالی فى 
وجوده و فاعلیته. فالملاتكة مثلا لا يفعلون الا يأمره و 
ارادته و یکو نون رسلا منه. كما اشار اليه فى قوله: 
«جاعل الملائكة رسلا - الفاط : »١‏ وهکذا کل سببآخر 
فالامر أمره والفعل فعله و ليس له معادل يعادله بل كل 
منه و به فى وجوده و فاعليته ما شاء الله ولا حول ولا 
قوة الا بالله العلى العظيم. 

تم اذا عرفت أن الفاعلية منتبية اليه تعالى فلا 
مجال لتقسيم الاشياء الى الشرور والخيرات و اسناد 
الاولى الى غيره تعالى بل كل شىء من الموجوداتداخل 
فى النظام الا یلع يقوم به تعالى» والنظام الاحسن 
بجملته نظام يكون صدوره أرجح من ترکه»ء فلذا یصدر 
من الحكيم المتعال. ثم ان للشرك فی‌الفاعلية مراتب 
بعضپا يوجب خروج المعتقد به عن حوزة الاسلام و 


الفصل - ١ء‏ عقیدتنا فى التوحید ۶۵ 


و كذلك يجب ثالثاً - توحیده فى العبادة فلا تجوز عبادة غيره 
بوجه من الوجوه (۲)» و کذا اشراکه فى العبادة فى أى نوع من آنواع 


زمرة اهل التوحید کمن اعتقد بآن‌للمالم موثرین«النور» 
وهو آزلی فاعل الخیر ویسمی «یزدان» و«الظلمة» وهی 
حادثة فاعلة للشس و تسمى «اهريمن» كما نسب ال 
الوس ': 

و هذا من انواع الشركالجلى فان المعتقدالمذكور 
یعتقد استقلال الظلمة فی‌الفاعلية. والاستقلال فى 
التآثير والفاعلیه شرك» و بعضبا الاخ لا یوجب‌خروج 
المعتقد به عن زمرة آهل التوحید کمن اعتقد بتأثير 
پعض الامور کالمال والولد و غیرهما من دون توجه الى 
ان مقتضی الایمان بتوحیده تعالی فی‌الافعال هو أنه لا 
تآثير لشیء الا باذنه تعالى» و هذا من أنواع الشركت 
الخفى» و المعتقد به لا یعلم أنه ینافی‌التوحید الافعالی» 
و هو آم یبتلی به اكش الموّمنین كما آشار اليه فى 
کتابه الک یم بقوله: «وما پومن اكثرهم بالله الا وهم 
مشر کون - یوسف: ۱۰۶ آعاذنا الله تعالی من ذلك 
کله : 


(۲) فان العبادة لا تليق الا لمن له الخالقية 
والر بو بية اذ مرجع العبادة الى اظبار الخضو ع والتدلل 
فى قبال المالكت الاصلی و من له الام والحکم بما انه 
رب و قائم بالامس والخالقية والر بو بية مختصة به‌تعالی. 
فان كل ما سواه محتاج اليه فى أصل وجوده و فاعلیته 
و بقائه و آموره. والمحتاج المذكور لا یمکن أن يوش 


۱ راجع اللوامع الالبية: ص ۲۴۱. 
۲ راجع جبان‌بینی: ج ۲ ص ۲ للاستان الشسبید المطبری قدس‌سره. 


۶۶ بداية المعارف الالمبية... ج ١‏ 


من دون أن ینتبی اليه تعالى فالرب والخالق ليس الا 
هوء والعبادة لا تليق الا له تعالی. فاذا كانت المو ثرات 
كذلك فالامر فى غير الموثرات اوضح. والعجب من 
عبدة الاحجار والاشجار و بعض الحیوانات و غير ذلك 
من الاشبای التی لا تملك ليم شيئًاً من النفع أو الضرر 
والقبض والبسط والاماتة والاحیاء. 

و اليه پرشد الکتاب العزیز قال: «آفتعبدون من 
دون الله مالا ينفعكم شيئاً ولا يضر کم - الانبیاء: ۶۶« 
و بالجملة من عبد غير الله تعالى أشرك غيره معه مسن 
دون دلیل «آ اله مع الله قل هاتوا بر ها نکم ان كنتم 
صادقین - النمل: ۶۴». 

قاد وه اوه خر ان و ات اون ی 
لما عرفت من أنبا منحصرة فيه تعالی. كما لا وجه 
تیاده شوه كال وا وار جوت لطا مر بسن 
وحدة الاله الواجب. و هکذا لا وجه لعبادة غيره بد عوی 
حلول الاله فيه أو الاتحاد به» لما عرفت من أن الله 
تعالی غير محدود ولا يحل غير المحدود فش المحدود 
ولا یتحد بهء و آیضا لا وجه لعبادة غیره پتوهم أن الاس 
مفوض اليه و هو يقدر على الزامه تعالی بالعفو 
والصفح أو الفضلء و لعله پرشد اليه ما حكى عن 
المي كين فی القرآن الكريم «ما نعبد هم الا لیقر یو نا 
الی الله زلفى ‏ الزمر: ۳» «و يقولون هؤلاء شفعارٌ نا 
عندالله - یونس: ۱۸ لان الغير محتاج اليه فى جميع 
آموره و شوونه و معه كيف يقدر على الزامه تعالی 
بالعفو والصفح أو الفضل. و مما ذكر يظہهر وجه 
قول الماتن حيث قال: «فلا تجوز عبادة غيره بوجه من 
الوجوه.» 

ثم لا اشکال فى کون عبادة الفیر يأى وجه کانت. 


الفصل - ۱» عقیدتنا فى التوحید ۶۷ 


العبادةء واجبة أو غير واجبة» فى الصلاة وغیرها من العبادات. و من 
أشرك فى العبادة غيره فپو مشرك کمن یرائی فى عبادته و یتقرب الى 
غير الله تعالی» و حکمه حکم من يعبد الاصنام و الاوثان» لا فرق 
پینیما (۰)۳ 

شركاًء و يصير المعتقد به خارجاً عن حوزة الاسلام و 
زمرة المسلمین. فان من اعتقد باستحقاق غيره للعبادة 
يرجع عقيدته الى آحد الامور المذكورة التی تکون اما 
شین کا فی ذاته تعالی» آوفی ملکه و سلطانه. 


(۲) و فيه تأمل بل منعء لان الریاء من صنوف 
الشرك الخفى و هو فى عين کونه عملا حراماً فى العبادة 
و موجباً لبطلا نبا وبعد الانسان عنساحة مقام‌الر بو بیة 
لا يخرج المرائى عن زمرة المسلمين بالضرورة من 
الدین» اذ المرائی يعتقد بالتوحيد فى الذات والصفات 
والفاعلية و الريوبية ولكنه لضعف ايمانه يعمل عمل 
المشرك المعتقد بالتعدد فی‌الفاعلية والر بسوبية» و 
تسميته کافراً أو مشركاً فى بعض الاثار" ليس الا 
للتنزيل والتشبيه بالمشرك أو الكافر فى العمل. نسم 
عليه أن یجتنب عنه اجتناباً كاملا حتی لا يصيرمحروما 
عن رحمته تعالی «فمن كان يرجوا لقاء ريه قلیعمل عملا 
صالحا ولا يشرك بعبادة ر به احداً ‏ الکرف: ۱( 

كنا مت غلية الاای عن سا سرف الوك 
الغفی كاطاعة النفس والطاغوت والشیطان مما يشير 
اليه قوله تعالى: «آرأيت من اتخذ اله هواه افأنت تکون 
عليه و کیلا یت الفرقان: .«FY‏ 

«ولقد بعثنا فى كل امة رسولا أن اعيدوا الله 


*. الوسائل: ج ۱ ص ۳۹-۵۱. 


۶۸ بداية المعارف الالمبية... ج ۱ 


واچتنبوا الطاغوت - النحل: ۲۶». 

«آلم آعرد الیکم يا بتی آدم أن لا تعیدوا الشیطان 
انه لكم عدو مبين وان اعبدونى هذا صراط مستقيم ب 
يس : ۰-۱ »2 . 

فالموحد الحقيقى هو الذى خص اللهتعالى بالعيادة 
ولا يشرك غيره فیہا ولا يرائى فيباء وخصه تعالى 
أيضاً بالاطاعة فلايطيع الا اياه. ومن أمرالله باأطاعتمبم» 
و يترك اتباع هوی نفسه و غیره. و يجتنب من عبادة 
الطاغوت» فليراقب الموّمن كمال المراقبة ف ىالشىرك 
الخفى فان الابتلاء به کثیر و تمييزه دقیق» و قد نص 
عليهالرسول الاعظم صلى الله عليه و آله فى حديث: 
«الشر كت آخفی من دبيب الذر على الصفا فى الليلة 
الظلماء و آدناه يحب على شیء من الجور و يبغض على 
شی ۶ من العدل و هل الدین الا الحب والیفض فى الله. 
قال الله تعالی: قل ان کنتم تحبون الله فاتبعو نی 
یحببکم الله آل‌عمران: ۴.6۳۲۱ 

فالشرك فى محبة الله من صنوف الشرك الخفى 
والموحد الحقيقى الكامل هو الذی لا يحب الا ايام 
و هكذا الشرك فى الاستعانة من صنوف الشرك الخفى 
والموحد الحقيقى لا يتوكل الا علىالله ولا يستعين الا 
منه «اياك تعبد و اياك نستعين». 

وبالجملة كل هذه الموارد من الرياء والاطاعة 
لوو ا او وا ا من ال لد پوس 
خروج المتصف يببما عن زمرة المسلمينء لاعتقاده 
بالتوحيد فى الذات والصفات والفاعلية والربوبية2. و 
انما غفل عن اعتقاده لضعف ایمانه و يعمل عمل 


الفصل. ١ء‏ عقیدتنا فی التوحيد ۶۹ 


آما زيارة القبور واقامة المآتم فليست هی من نوع التقريب الى 
غير الله تعالى فى العبادةء كماتوهمه بعض من يريد الطعن فر طريقة 
الامامية» غفلة عن حقيقة الحال قیپا» بل هى من نوع التقرب الى الله 
تعالى بالاعمال الصالحة كالتقرب اليه بعيادة المريض و تشييع الجنائز 
وزيارة الاخوان فى الدين ومواساة الفقيرء فان عيادة المريض - مثلا ب 
فى نفسبا عمل صالح يتقرب به العبد الى الله تعالى. و ليس هو 
تقرباً الى المريض يوجب أن يجعل عمله عبادة لغير الله تعالى أو 
الشرك فى عبادته. و كذلك باقی آمثال هذه الاعمال الصالحه التی منپا 
زيارة القبورء و اقامة الماتم» و تشییع الحنائز» و زبارة الاخوان. 

آما کون زيارة القبور و اقامة الماتم من الاعمال الصالحة الشرعية 
فذلك یثبت فى علم الفقه و لبس هنا موضع اثباته. والغرض أن اقامة 
هذه‌الاعمال ليست من‌نوع الشرك فی‌العبادة كما یتوهمه البعض (۴)» و 
لیس‌المقصود منپا عبادة الائمة» وانما المقصود منبا احیاء آمرهم» و 
تجديد ذکرهم» و تعظيم شعاتر الله فيم «ومن یعظم شعائر الله فانمپا 
من تفوى القلوب ‏ حج: ¥« 


)۴( فان تخیل أن الزائ أو مقیسم نات 
مشرك بالشرك الاصفر أو الشرك الاکبر» مستدلا بأن 
تتحقة ححدن و والخضوع ا وور 
اوالاستشناع بہم 7 تعظيم لغيره تعالى و هو شرك فى 
العبادة, و فيه منع 0 لان العيادة المصطلحة التی 
عبر عنما فى اللغة العربية بالتأله وفى اللغة الفارسية 
E ES‏ ملق الي والخضوع والمحبة, 


۵. كما حكاه فى کتاب فتح المحيد عن . القرطبى وأبن القيم راجع: ص ۷۱۷ و 
ص ۳۲. 
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عليه و آله أو آوصيائه المکر‌مین علیمم الصلاة والسلام 
فى زمان حياتبم عبادةء بل لا يكون تلك الامور بالنسبة 
الى غیرهم كالاب والام والمعلم ممن یلزم تاي 
عبادة» اذ العبادة هى العم والخضوع فى مقابل‌الغیر 
بعنو ان أنه رب د يستحق العبادة, والزاش و مقيم الماتم 
ركا الل ا أو الاثمة والمسعمت هي لا 
ينوى ذلك آبداً بل يعتقد أن مثل النبى و الائمة علیمم 
الصلوة والسلام مخلوقون مربويون والام بيد الله 
تعالی» و انما زارهم لمجرد التعظيم والتبرك والتوسل 
اقتفاء بأثمة الدین والاصحاب والتابمین. قال فى کشف 
الار تیاب: «لیس المراد من العبادة التی لا تصلح لغیر 
الله و توجب الشرك والکش اذا وقعت لغيره مطلسق 
التعظیم والخضوع بل عبادة خاصة لم یصدر شىء منما 
من آحد من المسلمین»* و هذا هو الفارق بين التوسل 
عبادة المشر کین لاصنامہم» فانپم یعبدونپا عبادة لا 
تليق الا للرب تعالی» بخلاف من توسل اليم و استشفم 
دسم فانه تبرك بي و جملپم وسيلة للتقرب لما صرف 
من انم من المق بون عنده تعالی» و أين هذا من عبادة 
ای کم والفنسيل يللب من مغل" 

ولا فرق فىما ذكر 308 الزائ يحضي المزور 
یواوه ار او ویب 
من المزور أن يدعو للزاش و يطلب من الله و یستشفم 
له فی انجاز حوائجه. بل لا مانع عقلا و نقسلا من إن 
يطلب من المزور شفاء دائه أو مريضه أو انجاز حوائجه 


۶ كشف الارتياب: ص ۰۱۶۷ للسيد محسن الامين. 
۷ کشف الارتياب: ص ۰.1۶2۸ 


الفصل - ١ء‏ عقيدتنا فى التوحيد ۷۱ 
فكل هذه أعمال صالعة ثبت من الشرع استحبابپاء فاذا جاء 
الانسان متقرباً بها الى الله تعالى طالبا مرضاته. استحق الثواب منه 
و نال جزاءة (۵) 
باذن الله تعالی» و انما الممنوع هو أن يطلب منه 
استقلالا من دون أن ینتہی الى اذنه تعالى و قدرته, لانه 
شرك فى الفاعلية» فالمتوهم الفذكون لم يطل علی 
حقيقة الحال فى الزیارات و التوسلات واقامة الماتم و 
تحوهاء و الا فلم ينسب الینا الشرك. و على اخواننا 
المسلمین أن یجتنبوا عن هذه الاتبامات لحرمتبا و 
لكونبا موجبة للافتراق مع أن الوحدة الاسلامية مسن 
أوجب الواجبات لاسيما فى زماننا هذاء الذى اتحد 
الكفار فيه على اطفاء نور الاسلام واذلالالمسلمين. 


(۵) و یشمد له ما روى عن رسول الله صلى الله 
عليه و آله «من زارد نی بالمدينة محتسبا كنت له شمبيدأ 
او شفيعاً يوم القيامة», وغير ذلك من الروايات المتكاثرة 
الداعية نحو الزيارات للنبى صلى الله عليه و آلهوالائمة 
بأن أجلاء ائمة الحديث كاين حنيل و ابىداود والترمذى 
والنسائی والطبرانی والبيبقى وغیر هم رو وا الاحادیث 
الا علی مشروعية زيارة قبر الثبی صلی‌الله علیه و 
آله» هذا مضافاً الى آحادیث كثيرة تکاد تبلغ حدالتواتر 
عن ائمة آهل ‌البيت الطاهرین رواها عنپم اصحابہم و 
تقاتمم بالاسانید المتصلة الصحيحة الموجودة فى 
مظانپا الح*. 

هذا مضافاً الى عمل آمل‌البیت عليسم السلام من 


۸. راجع المجالس الفاخرة ف ماتم العترة الطاهرة: ص ۹ 
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زيارة قبر النبى صلىالله عليه و آله والتبسرك به 
والالتزاق بهء والدعاء عنده» والوصية پحمل جسدهم 
الى قب النبى لتجديد العبد به و غير ذلك» بل هو 
سيرة الائمة اللاحقين بالنسية الى الائمة الماضين 
المطبرين عليبم الصلوات والسلام كزيارة قب مولانا 
امير الموّمنین عليه | لسلام» و زيارة كبن سيد الشہداء 
عليه السلام. 

و روی آخبار ذلك فی‌المزار من الاحادیث 
ککتاب کامل الزيارات و غير ذلك پل سيرة السلف‌علیه, 
و لقد آجاد و آفاد يعد نقل جملة من الاخبار فى کتاب 
التبر كت حيث قال: «هذه آحادیث متواترة اجمالا آو معنی 
تدل على أن الصحابة رضی الله عنم والتابعين 
باحسان» کانوا یتبرکون برسول الله صلی‌الله عليه و 
آله و آثارهء یتبر کون بقبره و يحترمونه و یعظمو نه, و 
ان التبرك والاحترام والتعظیم لم يكن شركاً عندهم بل 
لم يكن يخطر ذلك فى بالمم بل یرون أن ذلك من شوّون 
الايمان و مظاهره و أن تعظيمه تعظيم و اجلال لله 
سبحائه»" . 

وهکذا اقامة الماتم سیما لسید الشبداء الامام 
حسین بن على عليمما السلام من المستونات المسلمة 
الى يدل على مقر وعيقيا:: الاأخارء و عمصل. آلفسر, 
صلى الله عليه و آله. و اهلالبيت عليمبم السلام» وسيرة 
السلف الصالح رضى الله عتيمء كما ورد عن النبسی 
صلى الله عليه و آله الحث على البکاء على حمزة و على 
چعقر علییما السلام. هنا مضافاً إلى بکائه فى نوت 
عمه ابىطالبء, و عمه الحمزة, و اين عمه چعفس. و 


4 کتاب التبرك: ص ۰۱۷۳ 


الفصل - ١ء‏ عقيدتنا فى التوحيد ۷۳ 
کن ان ییا اا الخبان. مزل ج 
و شمادته. و هکذا سس 5 الائمة عليمم السلام على ذلك 
و لعن اجاد و فاد العلامة الست عبد الحسين یف لیم 
فى المجالس الفاخرة حيث قال: «وقد استمرت سير 5 
الائمة على الندب والعويل و امروا اوليائمم باقامة 
ماتم الحزن على الحسين عليه السلام جيلا بعد جیل» ۲. 


“. راجع المجالس الفاخرة فى ماتم العترة الطاهرة: ص 19. 


۳- عقید تنا فى صفاته تعالی 


و نعتقد إن من صفاته تعالی الثبوتية العقيقية الكمالية التسى 
تسمى بصفات «الجمال والکمال»» كالعلم و القدرة والغنى و الارادة 
والحياة» هی كلا عين ذاته ليست هی صفات زائدة عليہاء و ليس 
وجودها الا وجود الذات» فقدرته من حيث الوجود حیاته. و حياته 
قدرته» بل هو قادر من حيث هو حىء و حى من حيث هو قادرء لا انينية 
فى صقاته و وجودها و هکذا الحال فى سائر صفاته الكمالية. 

نعم هى مختلفة فى معانيبا و مفاهيسباء لا فى حقائقبا و 
وجوداتباء لانه لو كانت مختلفة فى الوجود و هی بحسب الفرض قديمة 
و واجبة كالذات للزم تعدد واجب الوجود و لانثلمت الوحدة الحقيقية, 
و هذا ما ينافى عقيدة التوحيد .)١(‏ 
)١(‏ ولا يخفى عليك ان عدة من المتكلمين 
والمحدثين ذهبوا ال أن ذات الواجب لا يتصف يشىء 
من النعوت والصفات لكو نه يسيطاً محضاً واحدى الذات» 
والاتصاف بالصفات المختلفة يوجب التکش فى الذات 
و هو خلف فى بساطته. و حمل هوّلاء جميع الاستعمالات 
القرآنية الدالة على صفاته تعالى على نوع من المجاز 
بدعوى أن اتصاف ذاته فى الكتاب بالعلم والحياة و 
تحوهما من باب ان نوع فعله تعالى يشيه فعل ذات له 
علم و حيأة. 

و فى مقابل هوّلاء عدة أخرى من المتكلمين ذهبوا 
الى أن ذاته تعالی متف قن الضفات والعوت و 


۷۶ بداية المعارق الالبیة... ج ١‏ 


صفاته زائدة على ذاته. بحکم مغايرة کل صفة مع 
الموصوف بباء و حيث ان الموصوف با قدیم و كان 
هذا الاتصاف من القديم فده الصفات کالموصوف 
واجبات و قدماء» و لذا اعتقدوا بالقدماء الثمانية فى 
ناحية الذات و صفاته'. 

و كلا الفريقين فى خطأ واضحء فان لازم القول 
الاول هو خلو الذات فى مرتبته عن الاوصاف الكمالية 
و هو عين الحد والنقص عليهء ولا يناسب مع اطلاقه و 
كونه غير محدود بحد و نبايةء هذا مضافاً الى مافى 
جيل الاستتمالات العقيقية القزائة على السجاز: و 
مضافاً الى التصريح .رخلافه فى قو له تعالی : «قل ادعوا 
الله او ادعوا الرحمن أياماً تدعوا فله الاسماء الحسنى 
تب الاسراء: ۱۱۰ «و لله الاسماء الحسنى فادعوه شا > 
الاعراف: ۱۸۶». 
الوحدة الذاتية كما أشار اليه المصنف فى المتن» و 
تبطله أدلة وحدانية الواجب و بساطته» هذا مضافا 
الى أن لازمه افتقار الذات الى الصفات الزائدة» و هو 
خلف فى كونه غنياً مطلقاً و مضافاً الى لزوم النقص و 
محدودية الذات. لانه حينئذ خال عن الصفات فى مرتبة 
الذات» و هو أيضاً خلف فى كونه كمالا مطلقاً و غير 
محدود پحد و ناية. 

فالحق هو ما صرح به فى المتن من كون صفاته 
غين ذاته تعالی» و هو الذی تنسب الى الحكماء و جملة 
من المتکلمین» و هو الذى يقتضيه الجمع بين الايات 


۱ اخذعا الذات و افيا هى الحا اقفن وال المع والس والارادة 
والکلاه راجع شرح التجرید وشرحالباب الحادیعشی وبداية النباية وغيرها. 


الفصل -۱۰, عقیدتنا فى صفاته تعالی ۷۷ 


والروايات. كفو عين كون صدق العالم والحی و القادر 
و نحوها. عليه تعالى حقيقياً لا مجازياًء و بالعناية لا 
کن مداق الضفات الا 5ا و اخد سا هد كله 
من باب اثبات المقصوه من ناحية ذکی التوالى الفاسدة 
للقولین المذ‌کورین» ولکن يمكن الاستدلال على وجود 
الصفات و عينيتما مع الذات من طریق آخرء و هو آن 
ذلك مقتضی کون الو اجب مطلق الکمال و صرفه اذکمال 
المطلق لا يشن عنه كمال من الكمالاتء و الا فمو خلف 
الطباطبائى قدي دشن هت :يان الجاجة تو القيت الما كايا 
منفيين عن الله تعالى فلابد من آن يكون كل كمال له. 
عين ذاته لا خارجاً عنهء اذ الكمال الخارجى لا يمكن 
تصنو يره الا اه ارات الق كوه مدا لامعلا 

كما أن الدلیل على نمی الصفات الزائدة على الذات 
هو أيضاً ما ذكرء لان بعد ما عرفت ان ذاته تعالی کل 
الكمال و صرفه. الذى لا يشذ عنه كمال من الکمالات. 
يكون الكمالات عين ذاته لا خارجة غنه و الا فو ليس 
بکل الکمال كما لا یخفی. 

والیه يشير ما ذكره العلامة الحلی - قدس‌سره - فى 
شرح التجرید حیث قال فى تعلیل استحالة اتصاف‌الذات 
تعالی بالصفات الزائدة: «لان وجوب الوجود یقتضی 
الاستغناء عن كل شىء فلا یفتقر فى کونه قادراً الى 
صفة القدرة ولا فى كونه عالماً الى صفة العلم ولا غير 


۲ الأوهرمراد: ص ۰۱۷۳ 

۳. اصول فلسفه: ج ۵ ص ۰۱۸۹۰ 0 عبارته باللغة الفارسية هكذا: جون احتياج 
وقید از خدا منفی‌است ناچار هر صفت کمالی که دارد عين ناتش خواهد بود 
نه خارج از او زیرا كمال خارج از ذات بی‌احتیاج و قيد صورت نمیگیرد. 


۷۸ . بداية المعارق الالبیة... ج ١‏ 


ذلك من المعانی والاحوال»". 

ثم انه لا استيحاش فى صدق المفاهيم المختلفة 
على مصداق واحد يسيط من جميع الجبات فان هذا 
التق لا ی سین | المورة كل عند كا امون ل تک 
فيمبا بل هی بسيطة. و معذلك يطلق عليسا المفاهيم 
المختلفة كاطلاق المعلوم و المقدور و الموجود على 
المتصورات الذهنية» مع أنه لا تكش فیہا بل هی بذاتہا 
معلومة و مقدورة و موجودة لناء فيمكن آن‌یکون البسیط 
مصداقاً للمفاهيم المختلفة فذاته تعالى من حيث انه 
وجود» موجود» و من حيث انه مبدء للاتكشاف علیه. 

> و لما كان مبدء الانكشاف عين ذاته. فپو عالم 
بذاتهء وكذلك الحال فى القدرة و غيرها من الصفات 
الذاتية الثبوتية. 

ثم ان من اعتقد بزيادة الصفات على الذات هل 
يكون خارجاً عن زمرة المسلمين و حوزة الاسلام آملا؟ 
صرح الاستاذ الشمپید المطیری بآن التوحيد الصفاتى 
آمر يحتاج الى تعمق زائدء فلذا وقع علماء الاشاعرة 
فىالشرك الصفاتىء ولكنه حيث كان من الشرك الخفی. 
لا يوجب خرو جببم عن حوزة الاسلام والمسلمين*. 

و لعل وجببه انهم كانوا أيضاً من المجتنبين عن 
الشرفت» و حیث لم یملمو! بلازم مختارهم فی الترجييد 
الصفاتی فہو شرك معذورء لانہم اعتقدوا بالتوحید 
ولکن اخطأوا فى التطبیق. نعم من التفت الى لوازم‌قو له 
و مع‌ذلك اعتقد به فلا اشکال فى کونه موجبا للخروج 
عن حوزة الاسلام والمسلمین. فافبم. هذا كله بالنسبة 


؟. شرح التجريد: ص ۱۸۲. 
۵ جبان‌بینی: ص .۲-٩۲‏ 


الفصل - ۰۱ عقیدتنا فى صفاته تعالی ۷۹ 


وآما الصمات الثبوتية الاضافية کالخالفية والرازقة و التفدم 
والعلیه فبى ترجع فى حفیقتها الى صفة و احدة حقيقية و هی القيومية 
لمخلوقاته و هی صفة واحدة تنتزع منیا عدة صفات باعتبار اختلاف 
الاثار والملاحظات (۰)۲ 


الى الصفات الذاتية التی لا حاجة فى انتزاعما الى آم 
خارج عن الذات» و هذه الصفات تسمی بالصفات 
الثبوتية الحقيقية. 


(۲) ولا يخفى عليك ان للصفات تقسیمات مختلفة: 

منمپا انبا منقسمة الی‌الثبوتية و السلبیة: والثبو تية 
منقسمة الى الحقيقية المحضة كالحياة اوالعلم بذ ا ته» 
والاضافية المحضة كالخالقية والرازقية. والحقيقية 
المحضة لا يعتبر فى مفبومبها الاضافة» ولا تعرضماء 
ولا يتوقف تحققباء ولا ترتب الاش عليها على شىء 
غس الذات» فمبو حی سو اء كان شی ۶ اکن آم لا» و هو 
عالم بنفسه سواء كان شىء آخر أملاء و هو قادر فحن 
نفسه سواء كان شی ۶ آخر آم لا و هكذاء. و هذه الصفات 
هی الصفات الحقيقية الثبو تية التی عرفت عینیتا مع 
الذات» والاضافية المحضة هى التى یکون مومس 
مغموما اضافياً و يتوقف تحقق الصفة و ترتب الاثر على 
شی ۶ آخر مضائف» كالرازقية والخالقية والتقدم و 
العلية و الجواد. لتقومما بالطرفین من الخالق و المخلوق 
والر ازقو المرزوق وهکذا البواقی. فپذه الصفات معان 
ار اسر امه طاق ع اس اهار 
الا وجود الواجب و تعلق وجود المخلوق المحتاج فى 
وجوده و بقائه و استکماله الیه. و هو الذى عبر عنه 
المصنف بالقيومية لمخلوقاته. كما عبر عنه يعض آخر 
بالمبد ئية, قال المحقق اللاهیجی - قدس سره : «فکما 


آن ذاته تعالی. علم باعتبار». و قدرة باعتبار. و ارادة 
باعتبار. كذلك تکون مبدئیته للاشیاء خالقية باعتبار, 
و رازقية باغتبار. و رحيمية باعتبار. و رحمانية 
باعتبار» الى غير ذلك من سائر الاضافات ولا اختلاف 
الا بحسب الاعتبار, فجميع الاضافات والاعتبارات 
ينتسبى الى المبدئية المذ‌كورة. و هذه المبدئية واحدة 
بحسب الاوقات والازمان المختلفة من الازل الى الايد, 
و اختلاف الاوقات و تجددها لا يوجب اختلاف تلك 
المبدثية و تجددهاء لان نسية جميع الازمنة والامكنة 
اليه تعالى ليست الا نسية واحدة. 
لا مكانى كه در او تور خداست 
ماضى و مستقيل وحالش كجاست»* 
مبالغة القيام الوجودى فان الثانی من صفات الذات و 
مىرادف بوجوب وجوده و التقود م الوجودى كما اوضحه 
العلامة الطباطيائى ‏ قدس 0 فی تعلیقته علی 
aT‏ نه بماك روسو ان سح ا م 
أو حيثية وجودية. فان الخلق و الرزق و الحياة 
والبدء و المود و العزة و البداية اليئ مييق 
ذلك حيثيات وجودية فى موضوعاتپا من السوجودات 
الامكانية. و هى جمعياً قائمة بهتعالى مفاضة من عنده". 
تم ان الظاهر من كلام المصنف «فمبى ترجع فى 
حقيقتببا الى صفة واحدة حقيقية و هى القيومية 
لمخلوقاته و ی صفة واحدة زج شب دة صفات 
الخ» ان القيومية صفه حقيقية لا امس اعتبارىاضافى. 


۶ راجع كوهرمراد: ص ۱۷۷ وغیر ذلك من الكتب. 
لا. الاسفار: ج ۶ ص 155. 


الفصل - ۰۱ عقیدتنا فى صفاته تعالی ۸۱ 


ولعل مراده منبا هی الاضافه الاشراقية و هى 
التيومية الحقيقية الظلية التي هی فعله تال و بقية 
الکلام فى محله. 

ویالجملة فالصفات الثبوتية الاضافية کالخالقية 
والر ازقية و غيرهما امور اعتبارية انتزاعية عن مقام 
الفعل بعد فرض تحقق الذات قبله» لا حقایق غينية فى 
خارجة عن الصفات التی یبحث عن عینیتا مع الذات 
أو زیادتمپا علیپاء ولا كمال فى نفس الاضافة حتى 
يكون فقدانبا فی‌الذات موجباً لنقص الذاتء اذالكمالات 
حقايق عینبه لا امور اعتبارية انتزاعية, بل الاضافات 
المذ کورة تنتز ع بعد قيومية المبدء المتعال لکل‌الاشیاء 
و هی لیس الا بعد تمامية الذات و کماله. فپنه‌الاضافات 
متفرعة على كمال الذات لا آنا موجبة للکمال*. 

و منپا انبا منقسمة الى الصفات الذاتیةو الفعلية 
والاولى هى التى متحدة مع الذاتء كالحياة والعلم 
بالذات» و ليست زمانية ولا حاجة فى اتصاف الذات با 
الى فرض أمر خارج عن الذات تعالىء والثانية هى التى 
منتزعة عن الفعل بعد صدوره. كالعلم القعلى» فاته 
منتن ع عن حضور المخلوق والمعلول عند خالقه العالم 
و کانتزاع موم الابداع اذا لاحظنا وجوداً امكانياً 
غير مسبوق بمادة ولا مثال سایق و مفپوم الخلق اذا 
لاحظنا وجوداً امكانياً ذا مادة مسبوقا بالعدم» و مفپوم 
الرزق اذا لاحظنا وجوداً امكانياً یحتاج اليه موجود آخر 
فى بقائه و استكماله. فپذه الصضفات» صفات الافعال و 
متوقفة على وجود آمس آخر وراء ذاته تعالی» و زمانية 
باعتبار طرفبا الزمانی و هى المخلوقات والمرزوقات 


۸ راجع گوهرمراد للمحقق اللاهیجی: ص ۱۷۷ وغيره. 


۸۲ بداية المعارف الالمبية... ج ۱ 


وأما الصفات السلبية التی تسمی بصفات «الجلال»» شبی ترجع 
جمعیعپا الى سلب واحد وهو سلب الامکان عنه» فان‌سلب الامکان لازمه 
بل معناه سلب الجسمية والصورة والعر كة والسکون والثقل والخقة 
و ما الى ذلك بل سلب کل نقص (۰)۳ ثم ان مرجع سلب الامکان فى 
الحقيقة الى وجوب الوجود. و وجوب الوجود من الصفات الثبوتية 


و غيرهماء والتفصيل يطلب من مظا نه" . 


(۳) لما عرفت من انه تعالى صرف الوجود و كله 
المعين عنه بواجب الوجودء اذ مع فرض كونه واجب 
الوجود يستحيل أن يكون ممكن الوجود والا لزم الخلف 
فى وجوب وجودهء فالواجب مقتض لسلب الامكان عنه. 
و هذا السلب الوحيد مساوق لجميع سلوب النقائص 
عنه» لان كل نقص من ناحية الامكان لاالوجوبء فاذا لم 
يكن للامكان فيه تعالى سبيل فى أى جببة من الجمباتفكل 
نقص مسلوب عنه تعالى سلب الامكان عنهء فكماله 
الوجودى الذى لا يكون له تماية و حد يصحح سلب‌جمیع 
النقائص عنه تعالى '. 

ثم ان سلب الجسمية والصورة والحركة والسكون 
والثقل والخفة ونحوها بسلب الامكان عنه واضح, لان 
هذه المذكورات من خواص التركيب و عوارضه اذ 
المادة والصورة والجنس والفصل لاتكون بدو نالسر کیب 
كما أن الحركة والسكون والثقل والخفة من آحوالالجسم 
و عوارضهء و حيث عرفت ان الواجب تعالی غير محدود 
بقيد و حد و شىء من الاشیاء» و غير محتاج الى شىء 
بل هو صرف الوجود والكمال والفتی» فلا يكون مركياً 


۴۴۱ راجع نباية الحكمة: ص ۲۵۳ و تعلیقتبا ص‎ ٩ 
۰۱۲۲ راجع الاسفار: ج ۶ ص‎ ۰ 


الفصل - ۰۱ عقیدتنا فى صفاته تعالی ۸۳ 


الكمالية (۴)» فترجع الصفات الجلالية «السلبیة» آخر الامر الى الصفات 
من‌الاجزاء الخارجية المعیر عنما بالمادة و الصورة, ولا 
من ا تیا ای اما و 
و لزم توقف الواجب فى و جو ده علی اجزانه ضرؤرة 
تقدم الجزء على الكل فى‌الوجود» و هو مع وجوبوجوده 
و ضرورته له محال. فبذه الصفات امور لا يمكن الا فى 
المپیات الممكنة فاذا سلب الامکان عنه تعالی سلبت هذه 
الصمات عنه تعالی بالضر‌ورة. اما لان هذه الامور من 
لوازم بعض اصناف المپیات الممكنة بداهة انتفاء 
الاخص بانتفاء الاعم» او لان کل نقص من النقائض 
المذكورة عين المپیات الامکانية. فطبیعی الممکن‌متحد 
مع هذه النقائص فاذا تعلق السلب به كان معناه سلب 
جح افراده و منمبا هذه النواقص للا اتنا منتمية 
E SEE AL‏ 
«بل معناه سلب الجسمية والصورة» الخ. 


(۴) اذ سلب الامکان عنه بای معتی كان سواء آرید 
به الامکان الماهوی أو الامکان الفقری والوجودی. 
يرجع الى ان الوجود ضروری الثبوت له بحیث لایحتاج 
الى شىء من الاشیاء بل مستقل بنفسه و ذاته» كما أن 
سلب النقص والحاجة عنه بقولنا انه لیس بجاهل آولیس 
بعاجن آو ليس بمر کب و نحوها یرجم الى ایجاب الکمال 
و“اثناقهء لان النعمن: والخاجة فى قوء سكت الكيال: 
فسلب النقص راجع الى سلب سلب الکمال و هو ایجاب 
الکمال» فمعنى أنه لیس بجاهل سلب سلب العلم ومعناه 


۸۴ بداية المعارق الالبیة... ج ۱ 


الكمالية «الثیو تیف»» والله تعالى واحد من جميع الحبات لا تكثر فى 
ذاته المقدسة ولا تر كيب فى حقيقته الواحد الصمد (۵). 
ات 

وبالجملة فپو تعالی حقيقة مطلقة مستقلة غير 
متناهية واجبه الذ ات من جمیع الجپات» يحيث لا يشذ 
عنه كمال من الکمالات» بل هو واجدها بالفعل من دون 
عا آل ال وا عسل للامكان وا ةو ارا 


(۵) اشارة الى ما فى سورة التوحید. والعجب کل 
الف من اد السووة- المبار که لو حك يجيد اة 
المختلفة من التوحيد الذاتی والصفاتی بل الافعالى 
بموجز كلامه مع حسن بيانه و اعجاز اسلو به. 

ولقد اجاد وافاد العلامة الطباطبائی ‏ قد سسره ‏ 
حيث قال: «والايتان تصفانه تعالى بصفة الذات وصفة 
الفعل جميعاً فقوله «الله احد» يصفه بالاحدية التی هى 
عين الذات» و قوله: «الله الصمد» یصفه بانتپاء كل 
شىء اليه و هو من صفات الفعل. اذ الصمد هو السید 
المصمود الیه. آی المقصود فى الحوائج على الاطلاق» 
والایتان الکر یمتان الاخریان اعنی : «لم یلد ولم ولد 
ولم يكن له كفواً احد» تنفيان عنه تعالی ان يلد شین 
SRT ROE‏ 
ارید من الانفصال والاشتقاق» كما يقول به النصاری 
فی‌المسیح علیه‌السلام انه ابن‌الله» و كما يقول الو ثنية 
فى بعض الہتہم آتہم ابناء الله سبحانه» و تنفیان عنه 
أن یکون متولداً من شیء آخر و مشتقاً منه بأى معنى 


0 بداية الحکمة: ص ۱۳۷-۱۳۸ 


الفصل - ١ء‏ عقیدتنا فى صفاته تعالی ۸۵ 


ارید من الاشتقاق كنا یقول الوئنية. ففی البتیم من 
هو اله ابو اله» و من هو البة ام اله» و من هو اله ابن 
اله» و تنفیان» أن یکون له كفو يعدله فى ذاته أو فى فعله 
و هو الايجاد و التد بیر ۲۲ . 

ولقد زاد أيضاً بآن الذی بينه القرآن الکریم من 
معنی التوحید اول خطوة خطیت فى تعلیم هذه الحقيقة 
من ال فده خن أن اه التنسس والمتماطين لوه 
القرآن من الصحابة والتابمین ثم الذین یلو نم» اهملوا 
هذا الیحث ان دف فبذه جوامع الحديث و كتب 
التفسير المأثورة منم لاترى فيا اثرأ من هذه الحقيقة 
لا ببيان شارح ولا يسلوك استدلالی» ولم نجد مايكشف 
عنما غطاءها الا ما ورد فى كلام الامام على بن ابیطالب 
عليه افضل الصلاة والسلام خاصة. فان کلامه هو الفاتح 
لا بو اه اغا و ساسا على افو سيل و 
آو ضح طریق من البر هان» ثم ما وقع فى کلام الفلاسفة 
استفادوه من کلامه ۲۲ . 

و یشہد لما ذکره ما رواه فى «نور الثقلین» عن 
الکافی عن محمدبن يحيى» عن احمدين محمد. عن 
الحسین بن سعید» عن النضر بن سوید» عن عاصم ابن 
حمید قال سئل علی‌بن الحسین صلوات‌الله عليه عن 
التوحيد فقال: ان الله عزوجل علم انه يكون فى آخر 
الزمان آقوام متعمقونء فأنزل الله تعالى قل هو الله 
أحد والايات من اول سورة الحديد الى قوله «عليم 
بذات الصدور» فمن رام وراء ذلك فقد هلك"'. 


؟؟. الميزان: ج Yo‏ ص 6 
۳ المیزان: ج ۶ ص ۹ . 
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ولاینقضی العجب من قول من يذهب الى رجوع الصفات الثبوتية 
الى الصفات السلبية لما عز عليه أن يفم كيف أن صفاته عین ذاته 
فتخيل إن الصفات الثبوتية ترجع الى السلب لیطمئن الى القول بوحدة 
الذات و عدم تکثرهاء فوقع بما هو آسوء اذ جعل الذات التی هی عين 
الوجود و محض الوجود والفاقدة لكل نقص وجبة امکانء جعلبا عين 
لعدم ومحض السلب ‏ آعاذناالله من‌شطعات الاوهام و زلات‌الاقلام(۶). 


(۶) و جعلمپا عين العدم و محضه. فاسد و واضح 
البطلان» اذ العدم ليس پشیء ولا شىء له حتی یعطی 
شيئاً الى غیره. و حيث ان کل كمال آمر وجودی وینتپی 
اليه تعالی» علم انه محض الوجود و عينهء اذ معطی 
الشیء لا یکون فاقداً له بل لا یخلطه العدم ولا یشو به 
الوجوه و كمال الوجوه من دون أن يكون له حد و قید 
و شرط. و هذا من خصيصة واجب الوجود» اذ غيره آيأ 
ما کان» محدود پحد و قید. و بعبارة اخری مركب من 
ایس و ليس و ایجاب و سلب کالانسان» فانه انسان و 
لیس بملك و جن مثلا فى حاق وجوده, فانه محدود فى 
دجوده و الس لوف وکا یمسا 
الممکنات. و لذا قلنا مراراً ان واجب الوجود لا يشذ 
عنه كمال من الکمالات فمو محض الکمال و عينه و صرف 
الکمال ولا سبیل للعدم الى ذاته. 

ولا ینافی ماذکر» حمل الصفات السلبية عليه تعالی 
ککونه لیس بجسمء لما ميس من آنما ترجع الى سلب 
السلب» و هو ايجاب الكمالء اذ لا سبيل للسلب المحض 
و مفبوم العدم المطلق الى ساحة قدسهء فالسلب لابد 
أن يكون اضافياًء و مرجع السلب الاضافى الى نفى 
النقائص» والنقائص هی امور وجودية مشوبة يحدود 
عدمية» و سلب الحدود العدمية یر جع الى اثبات الاطلاق 


الفصل - 2١‏ عقیدتنا فى صفاته تعالی ۸۲ 


كما لا ینقضی العجب من قول من يذهب الى أن صفاته الثبوتية 
زائدة على ذاته فمال يتعدد القدماء و وجود الشركاء لواجب الوجود» 
أو قال بتركيبه تعالى عن ذلك» قال مولانا أميرالمؤمنين و سيد 
الموحدین علیه‌السلام: «و كمال الاخلاص له نفى الصفات عنه, لشمبادة 
كل صفة انیا غير الموصوق» و داد كل موصوی:انه فين الضته: 
فمن وصف الله سبحانه فقد قرنه» و من قرنه فقد ثناه, و من ثناه فقد 
جزاه» و من جزاه ققد جهله... - نبج البلاغة, الخطبة الاولی» (۷). 


الوجودیء و هو عين الکمال و محضه. و بقية الکلام فى 
مله . 


(/1) لقن ماه ترش اة الغطية این 
اليحرانى حيث قال: «اما قو له : «الشمادة کل صبفة اننا 
غير الموصوف» و بالعکس فمو توطئة الاستدلال ببيان 
المغائرة بين الصفة والموصوفء والمراد بالشبادة 
هيبنا شبادة الحال فان حال الصفة تشد بحاجتپا الى 
الموصوف و عدم قيامبا بدونه» و حال الموصوف تشد 
بالاستغناء عن الصفة والقيام بالذات بدو نباء فلا تكون 
الصفة نفس الموصوف. و اما قوله «فمن وصق الله 
سبحانه فقد قرنه» فبو ظاهرء لانه لما قرر كونالصفة 
مغائرة للموصوف لزم أن تكون زائدة على الذات» غير 
منفكة عنبباء فلزم من وصفه با أن تكون مقارنة لبا 
وان كانت تلك المقارنة على وجه لا .يستدعى زماناً 
ولا مكاناً. وأما قوله «ومن قر نه فقد ثناه». فلان من قر نه 
پشیء من الصفات فقداعتیر فی‌مفمومه آمرین: احدهما 
الذات» والاخ الصفة. فکان واجب الوجود عبارة عن 
شيكين آو ات فكانت فيه کی و حن ت ةا 


. راجع النباية: ص ۲۴۳-۲۴۴ و تعلیقتہا: ص ۴۳۸. 
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التر کیب ان من وصف الله سبحانه فقد ثناه. و اما قوله 
«و من ثناه فقد جز آه» فظاهر انه اذا كانت الذات‌عبارة 
عن مجموع امور كانت تلك الامور اجزاء لتلك الكثرة 
من حيث انبا تلك الكثرة و هی مبادی لباء و ضم هذه 
المقدمة الى نتيجة الترکیب الاول ينتج ان من و صف 
الله سبحانه فقد چز‌آه. و اما قو له «و من جز آه فقد 
جبله» فلان كل ذى جزء فہو يفتقى الى جزء و جزئه 
غیره. فكل ذی جزء فمو مفتقر الى غيره» والمفتقر الى 
الغیر ممکن فالمتصور فى الحقيقة لام هو ممکن‌الوجود 
لا الواجب الوجود بذاته» فیکون اذن جاهلا به. و ضم 
هذه المقدمة الى نتيجة ما قبلبا ینتج أن من دصف الله 
سبحانه فقد جبله و حينئذ يتبين المطلوب و هو ان 
كمال الاخلاض له تفي الضفات عنه أذ الاخلاصض له 
والجبل به مما لا يجتمعان» و اذا كان الاخلاص منافياً 
للجبل به الذى هو لازم لاثبات الصفة لهء كان اذن منافياً 
لاثبات الصفة له» لان معاندة اللازم تستلزم معاندة 
الملزوم و اذ بطل ان يكون الاخلاص فى اثبات الصفة 
> تثبت انه فى نمی الصفة عنه. الى أن قال: و ذلك 
هو التوحيد المطلق والاخلاص المحقق الذى هو نماية 
العرفان و غاية سعى العارف من كل حركة حسية و 
T=‏ + ۱۶ 

ثم ان هيبنا سوّالا و هو أن مقتضی کلام الامام 
بشیء من الصفات فکیف یجتمع هذا مع توصیفه 
بالاو صاف المشمورة کالعلم والقدرة والحياة والسمع 
والبصر و غيرها؟ 


۶ شرح نمبج | لبالاغة لابن میتم البحرانی: ج ١‏ ص ۳ 
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يمكن الجواب عنه بأن مقتضى الجمع بين قوله 
المذكور و بين قوله عليهالسلام فى صدر هذه الخطبة 
فى توصيفه تعالى «الذى ليس لصفته حد محدود ولانعت 
موجود ولا وقت معدود ولا اجل محدود» هو أن له صفة 
غير محدود و حيث ان غير المحدود لا يتكرر ولا يتثنى» 
فصفته متحدة مع ذاته التى تكون غير محدود» و عليه 
يرجع اثبات الصفة الى الصفة المتحدة مع الذات» كما 
آن النفى يرجع الى الصفات المحدودة الزائدة على 
الذات فلا منافاة۲۲. هذا مضافاً الى كثرة توصيفه فى 
الكتب الالبية والسنن القطعية بالاوصاف المشمبورة 
ولابن ميثم هنا جواب آخر اغمضنا عنه واحلناه الى 


دفع شبمبات 

اق الاد هو :الل لهس وى كداز 
الميدء المتعال مع أن هذه السخيفة إلا يساعدها دلیتل 
عقلى ولا دليل عقلائی» بل يدلان على خلافبا ولا يأس 
پالاشارة الا و الراب عنيا هتا ۳۷ 

ولا يخفى عليك اتمم ذهبوا الى ما ذهبوا امافراراً 
من التکلیف فان الاعتقاه بالمبدء والمعاد يحدد الحرية 
الحمقاء مع ان التحدید الالبی يوجب الحرية الحقيقية 
ولکنمم یطلبون الراحة و عدم المسوّولية و اشباع 
الاهواء والمیول التفسانية» و یزعمون ان الحرية فى 
اطلاق تیف ها تون و اننا اشر اذا من عمل 


۷ کان هی زم 
۰۱۸ راجع كتاب فلسفتناء د کتاب «آموزش عقائد» و غيره من الکن 
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بعض الداعين الى الدين كارباب الكنيسة فى عد 
رنسانس» مع ان العمل سيما عن بعض الداعين لايلزم 
بطلان الدعوى. و اما من جببة آوهام و شيبات مع آتمهم 
لو رجعوا فيبا الى علماء الدين لما بقى لمبم فيا شبمت 
ولکنہم لم يرجعوا عناداً أو غروراًء أو رجعوا الى منلم 
يكن أهلا لذلك «فاسئلوا اهل الذكر ان كنتم لا تعلمون 
النحل: ۴۳» و كيف كان فمن جملة شبمپاتمم: انم 
يقولون كيف يمكن أن نمتقد يما لا يكون قابلا للادراك 
الحسى مع أنه لا دليل على حصي الوجود فى المحسوس 
بالادراكات الحسية كالسمع والبصر والشامة والذائقة 
واللامسة» لوجود أشياء من الماديات فضلا عن المجردات 
لا تدرك بتلت الادراکات» کبعض الاصوات التى لاتدرك 
الا بآثارهاء مثل الامواج فوق الصوتية أو دو نما الج 
لا نقدر على سماعباء والانوار التى لا تحس الا باثارها 
كالاشعة غير المرئية مما يكون قبل اللون الاحمس و 
دونهء أو بعد البنفسجی و فوقه. هذا مضافاً الى النفس 
و افعالبا من الادراك والتصور و صماتبا و أحوالبا 
من الخوف والرجاء والمحبة والعداوة والارادة والترديد 
واليقين والظن والحزن والفرح والاقبال والاديار وغير 
ذلك مما نجدها فی أنفسنا ولا يمكن ادراکہابالادراکات 
الحسية ولا نعلم يبا فى غير انفسنا الا يآثارها. 
ومن جملة شبماتمم: آنہم يقولون أن الاعتقاد 
بالميدء ناش عن الوهم لا البرهانء فان الموحدين لما 
رأوا بعض الحوادث ولم يعرفوا عللمپا الطبيعية اعتقدوا 
بأنبا من ناحية الله. ولذا كلما كشفت العلل الطبيعية 
صار هذا الاعتقاد ضعيفاً مع أنه فاسد» لان كثيراً من 
المعتقدين فى عبر التاريخ لا سيما فى عصرنا هذا 
من العالمين بأسرار الطبيعة فى الجملة, ومعذلك اعتقدوا 


الفصل ‏ ١ء‏ عقيدتنا فى صفاته تعالى 4١‏ 


بالمیدء المتعال» وازدادوا فىالايمان والاعتقاد بازدياد 
كشف العلل المذكورة. فالاعتقاد بالميدء ليس ناشیآعن 
الجپل بالاسباب والعوامل» بل ناش عن النظم المشاهد 
فى العالم أو الامکان الذی لا يشذ عنه شىء مما سوی 
الله. سواء عرفت الاسباب آولم تعرف» پل كلما ازدادت 
الشوف شب تاک اما تام و اوه اس اسا 
الایمان الى الوهم فى جمیع المعتقدین و الموحدین ولو 
سلم ذلك فى شرذمة من المعتقدین فلا يضر بصحة 
الاعتقاد بالمبدء بعد کونه مبتنیاً على اصول اصيلة 
عقلية, أو عقلائية فى جلمم. 

و من جملة شبپاتمم: آنہم یقولون ان مقتضی 
که امل الم هر أن ن اسر يض مه ای 
مع أن المعتقدین بالمبدء یجعلونه العلة الاولی و 
ینقضون بقولمم ذلك» كلية الاصل المذكورء لتوقفن 
لا مجال للالتزام بانتباء العلل و المعلولات الى الو اجب 
لجواز توقف العلية على غیره أيضاً بعد عدم كلية الاصل 
المذكورء ولكنسبم لم يتأملوا فیما ذکره الموحدون, والا 
لم يقعوا فى هذه الشيببةء فان الموحدين لا يقولون يأن 
کلف هیا الى علة سای ذلك يكل مت لوك إن 
كل مغاول نام الى غلا و من شوم إن المته 
الواجب الوجود ليس بمعلول فمو غير مشمول للاصل 
لد كوو قلا يتزع مق الل ركررة لا لاله 
اف الأول او تق لاص المدذكوو کت 
یخفی. 

ومن جملة شبسباتبم: آنہم یقولون ان ماینتپی اليه 
الکشقیات الجديدة فى العلم الکیمیاء أن مقدار المادة 
و وزنپا ثابتة ولا يزاد عليه فی‌التبدلات والتحولات ولا 


4۲ پداية المعارق الالبپية... ج ١‏ 


ينقصء فلا يوجد شىء من العدم ولا يعدم شىء رأساً يعد 
وجودهء و عليه فلا حاجة الى سيب خارجی مع أن 
الموحدين اعتقدوا بأن الاشياء مخلوقة من العدم. و 
أجيب عنه بأن قانون بقاء المادة على فرض صحته؟١‏ 
أصل علمى و تجربىء فلا يعم بالنسبة الى غير مورد 
الح نة من الفاق فا لاه .فلا يكن يه حل مسالته 
فلسفية»› و هی آن المادة هل تکون آزلية و آبدية آم لا 
بل يحتاج فيه الی‌العلوم العقلية» هذا مضافاً الى آن‌ثبات 
مقدار المادة والطاقة فى التحولات والتغييرات لایستلزم 
غناء‌ها عن العلة بعد وجود ملاك الحاجة فيسبا و هو 
الامكان وافتقارها الوجودى و هو آس يدوم بدوامہاء 
فالمادة مخلوقة و باقية باذنه تعالى فبی محتاجة اليه 
تعالى فى حدو ثها و بقائها. 

هذا مضافاً الى تجدد الحياة والشعور و نحوهما فى 
كل لحظة مع آنپا ليست من قبيل المادة والطاقة حتى 
ينافى ازديادها أو نقصانہا مسع أصل يقاء المادة 
والطاقة 

ثم ان الخلق باعتقاد الموحدين ليس ناشئاً عن 
العدم. اذ العدم فع والفاقد لا یمطی شیثاً پل هو ناش 
من ایجاده تعالی و هو عين الوجود. 

ومن جملة شبپاتم آنمم یقولون على قاعدة تطور 
الانواع و خروج بعضبا من بعض: ان کل نوع متولد 
من نوع آخرء فالانسان متولد من الحیوان كما یشپسد 
الاثار الحفرية على أنه متولد من‌القردة» مع آن‌الالبیین 
اعتقدوا بان Ou‏ 

و اجيب عنه: بأن فرضية التطور على فرض صحتما 


۹. راجع دروس فی اصول الدین: ص ۳۳_۳۷. 


الفصل - ١ء‏ عقیدتنا فى صفاته تعالی ٩۳‏ 


فی مورد لا وليل على عمومبا و شمولمپاء لان التجربة 
لا تقدر على اثبات القاعدة والقانون من دون ضميمة 
البراهین والعلوم النقلية» فدعوی تطور کل نوع من 
نوع آخر بمجرد تجربة تولد نوع من نوعء لادلیل عليمبا. 

هذا مضافاً الى آن المکشوف بالاثار الحفرية هو 
التکامل والتطور فى ناحية من النواحی کالاعضاء او 
الصفات فى نوع. لا تولد نوع من نوعء فاستنتاج تبدل 
النو ع مما یجاوره من النو ع الاعمل من الاثار الحفر یه 
و هم وغلطء و لذلك قال العلامة الطباطباتی - قدس 
سره ت: «ولم یعش هذا الفحص والبحث على غزار تسه 
و طول زمانه على فرد نوع کامل متولد من فرد نوع 
اخر على أن یقف على نفس التولد دون الفرد. والفرد 
وما وجد منبا شاهداً على التغییر التدریجی فانما هو 
تغییر فى نوع واحد بالانتقال من صفة لبا الى صفة 
اخری لا يخرج بذلك عن نوعیته» '. 

و قال فى موضع آخ: «ان التجارب لم يتناو لفرداً 
من افراد هذه الانواع تحول الى فرد من نوع آخر کقردة 
الى انسان» و انما يتناول بعض هذه الانواع من حيث 
خواصبا و لوازمبا و اعراضما ‏ الى أن قال: فالحقيقة 
التى يشير اليا القرآن الكريم من کون الانسان نوعاً 
مفصولا عن ساس الانواع غير معارضه بشی ۶ علمی» ۲۲ 
والاضعف منه هو دعوی منافاة قاعدة تطور الانواع 
للاعتقاد بالمبدء المتمال. فان التطور والتکامل على 
فرض صحته فى الانواع یکون بنفسه آية لوجود المبدء 
المتعال لانه یحتوی نظماً و انسجاماً خاصاً لا يمكن أن 
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يتحقق بدون وجود ناظم حكيم ذىشعور. 

هذا مضافاً الى ان النظام المتطور أيضاً من 
الممكنات التى يستحيل أن تكون موجودة بدون الانتماء 
الى الواجب المتعالء و پشمد له أن كثيراً منالمعتقدين 
بفرضية تطور الانواع كانوا من المعتقدين بالله‌تعالی. 

و من جملة شباتمم: آنپم يقولون بأن المادةازلية 
و آبدية وباصطلاح الموحدين هى واجب الوجود. فلا 
حاجة الى سبب و علة خارجية. 

و اجيب عن ذلك : 

اولا؛ بأن الدليل التجربى الذى لا يحكى الا عن 
موارد التجربة لا يقدر على حل المسألة الفلسفية و هى 
أن المادة هل تكون ازلية و ابدية آم لاء لان السابق 
واللاحق خارجان عن دائرة التجر بة و حيطتما. 

و ثانياً؛ ان الثابت فی‌العلوم الطبيعية هو امكان 
تبدیل العتاصی الاولية البسيطة باصطلاح القوم بعضبا 
الى بعض کتحویل الیورانیوم الى عنصي الر ادیوم و منه 
الى الرصاص. أو تبدیل المادة الى الطاقة و الطاقة الى 
المادة. و ثبت أيضاً أن من الممکن أن يتحول بعض 
اجزاء الذرة الى جزء آخر كتحويل بروتون أثناه عملية 
الذرة الى. نيوترون و بالعکس"" و هو آحسن شاهد على 
أن العناصی بل المادة والطاقة يما هى عناصر و مادة و 
طاقة لا تکون ذاتياًء و الا فلم تتخلف. قمپذه بالنسية الى 
المادة عوارض و حيث ان لكل صفة عارضة. علة 
خارجية» فللبذه العناصر والمادة والطاقة علة خارجية. 
فبان أن ذات المادة فى كو نبا عناص. أو مادة او طاقة 
تحتاج الى سیب خارجی. فحديث غناء المادة عن العلة 
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و ثالثاً؛ ان خواص الواجب الوجود من كونه عين 
الفعلية فلا سبیل للقوة والاستعداد والامكان اليه» و من 
کونه بسيطاً مطلقاً فلا مجال لتوهم الاجزاء الخارجية 
والذهنية کالجنس والفصل لهء و من کونه غير مشوب 
بالعدم فلذا لا یمکن فرض عدمه لا فی‌السابق ولا فى 
اللاحقء و غير ذلك من خواصه لا توجد فی‌المادة حتی 
تکون باصطلاح الموحدین واجب الوجود» فان المادة 
امکانات لا فعلیات. و من شواهده هو التبدل والتحول 
الدائم فيا فبى قبل التحول الى شىء تکون بالتسبة اليه 
امكان استعدادی» ولا تكون هو بالفعل» و انما صارت 
فق مات ها »الماک والاسبات» وربحيت ان مره 
فقدان الفعلية فلا تجتمع قوة الشیء مع فعلیته فى آن 
واحد» فالمادة التی تکون قابلة للتحول لا تخلو عن‌القوة 
والاستعداد فى حال من الاحوال. 

وهکذا ان المادة مركبة» سواء كانت العناصس 
الاولية آر بعة كما عن الاقدمین من الیونانیین» کالماء 
والمواء والتراب والنار. أو سبعة باضافة الكبريت 
والزثبق والملح كما عن بعض آخر غیر‌هم. أو آزید الى 
آن بلغت الى اثنين و تسعين(17) ذرة (اتم) كما انتببی 
اليه ال بار الان آلیررا موم وس ا تقل اشامن 
المستكشفة الى الان» فرقمه الذری )٩۲(‏ بمعنی أن 
نواته المركزية تشتمل على ٩۲‏ وحدةمن‌وحدات الشحنة 
الفوضية بو مقط فا شا مانا هذا السدة مين 
الالکتر و نات آی من وحدات الشحنة السالیة؟۲. 
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هذا مضافاً الى أن نفس الذرة (اتم) أيضاً مر کب. 
لانبا لا تخلو عن الجپات الست. وما لا تخلو عن الجپات 
الست. ذو أيعاد و مر کب»› و انلم یمکن تجز تتا بالالات 
والادوات المعلولة. و تسمیتما بالجزء الیسیط الذى لا 
يتجزأء اوالجوهر الفرد. مسامحة ف ىالحقيقة و لعلبا 
باعتبار الادوات الميسورة. فالمادة ایما صغرت لاتخلو 
الی اجز‌ائه و الى مؤلف تلك الاجزاع, والواجب غنى عن 
کل حاجة. 

على أن کل جزء من آجزاء الم کب مقدم عليه فى 
الوجود. اذالمر کب یتوقف على آجزاثئه فی‌الوجود توقف 
الكل عليباء فالمر کب یوجد يعد وجود اجزائه و لیس‌له 
قبل وجود تلك الاچز اء وجود» مع أن الواجب تعالی لیس 
يمركب ولا مسبوق پالعدم» كما أنه ليس بمحدود. و 
بالجملة أوصاف المادة تغایر مع اوصاف الواجب فلا 
تليق بأن تسمى واجب الوجود. 

و رابعاً؛ بأن المادة اذا كانت استعداداً لقبول 
التطورات و ليست بفعلیات» فسبب صيرورة القوة الى 
الفعلیة. اما عدم» و هو كما ترىء اذ العدم الذی هو 
لا شی ء» لا يصلح للتاثیر. و اما هو نفسباء و هو آیضا 
فاسد لانپا فى حال کونپا قوة فاقدة الفعلیات. اذ 
یستحیل أن یجتمم قوة الاشیاء مع‌فعلیتما فی‌حال و احد. 
فانحصی الامر الى أن السبب هو غير المادة و هو الله 

و خامسا؛ ان ملاك الحاجة الى العلة موجودة فى 
المادة أيضاًء فانبا ممكنة الزوال. اذ لا یلزم من فس‌ضص 
عدمپا محال. و كل مالا يلزم من فرض عدمه محال فہو 
ممكن الزوالء ومن المعلوم أن الشىء الذى يمكن زواله 
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لبسو تس ریا ھوک نو ا کات القن شتا د 
وجودها الى الواجب تعالى. 

«ذلكم الله ربكم لاله الا هو خالق كل شی ۶ فأعبدوه 
و هو على كل شىء وكيل ‏ الانعام: ۱۰۳۲». 

و مما ذكر یظس أيضاً سخافة ما ذهب اليه 
ار کف فان قوسي نع على لو 
مس ضعف بعضباء كأزلية المادة. و لقد اجاد فى 
بيان وهن تلك الاصول» الشسبيدالصدر ‏ قدس‌سره - فى 
فلسفتنا؟' فلا دليل للماديين الا الوهم و الخرصء كما 
نص عليه فى قوله عزوجل: «و قالوا ما هى الا حياتنا 
الدنيا نموت و نحيا وما يبلكنا الا الدهر وما لمپم بدلك 
من علم ان هم الا يظنون ‏ الجاثية: ۴ ۲». 


6 راجع أيضاً الى كتاب: نقدى فشر ده براصول ماو کس و کتاب: پاسداری 
از سنکرهای ایدئولوژيك» وغیر ذلل. 
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و نعتقد أن من صفاته تعالی الثبوتية الكمالية أنه عادل غير ظالم 
فلا یجور فى قضائه ولا يحيف فى حکمه يثيب المطیعین و له أن یجازی 
العاصین و لایکلف عباده مالا يطيقونء ولا بعاقبمیم زيادة على مایستحقون 
و نعتقد زنه سبعانه لایترك الحسن عند عدم المزاحمةء ولایفعل القبیح 
لانه تعالی قادر على فعل الحسن و ترك القبیح مع فرض علمه بحسن 
الحسن» و قبح القبیح, و غناه عن ترك الحسن و عن فعل القبیح فلا 
الحسن یتضرر بفعله حتی يعتاج الى ترکه» ولا القبیح یفتقر اليه حتى 
یفعله. 

و هو مع کل ذلك حکیم» لايد آن يكون فعله مطابقاً للحكمة» و على 
حسب النظام الاکمل» فلوکان یفعل الظلم والقبح - تعالی عن ذلك - 
فان الامر فى ذلك لایخلو عن آربع صور: 

- أن يكون جاهلا بالامر فلا يدرى أنه قبیح. 

۲- أن یکون عالماً به» و لکنه مجبور على فعله و عاجز عن تر که. 

“ال أن یکون عالماً به وغير محبور علیه. و لکنه محتاج الى فعله. 

۴ أن یکون عالماً به وغير مجبور علیه, و لایحتاج الیه. فینحصر 
فى أن یکون فعله له تشمبياً و عبئا و لوا و کل هذه الصور محال 
على الله تعالی» و تستلزم النقص فیه, و هو محض الکمال قیجب أن 
نحكم أنه منزه عن الظلم و فعل ما هو قبیح(۱). 

(۱) یقع الکلام فى مقامات: 

الاول: 2 ان العهدل صفة فعل أو صفة و 
الظاهر من عبارة المصنف انه صفة ذاته تعالى لعده من 
الصفات الشبوتية فى صدر الفصل الاول من الالبياتء و 
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لتصر يحه هنا أيضاً يأنه من الصمات الثبو تية الكمالية. 

و من المعلوم آن الصفات الفعلية منتزعة عن مقام 
الفعل» و خارجة عن الذات» و متأخرة عنه. فلا یمکن أن 
تکون من الصفات الثبو تية العمالية» فلزم أن یکون العدل 
عنده وصفاً للذات» حتی يمكن أن يكون من الصفات 
الثبوتية الکمالية. ٠‏ 

ولكنه ممنو ع. لان العدل الذى هو ضد الظلم محل 
الکلام. و هو صفة الفعل لا صفة الات قانه بسكي 
«اعطاء كل ذدی حق کف 9 اقا لە بمعنى تناسب 
الاجزاء واستوائبا واعتدالباء ع مضافاً لضن آنه خارج 
عن محل الکلام» لا يليق بجنابه تعالی» فانه من أوصاف 
الم کبات. و عليه فاللازم جعل العدل من صفات الفعل 
كما ذهب اليه الاکابن» منمپم العلامة ‏ قدس الله روحه ‏ 
حيث قال: والمراد بالعدل هو تنزيه الباری تعالى عن 

نعم يكون منشاه کماله الذاتی» کسایر صفاتهالفعلية, 
واليه يول ما حكى عن المحقق اللاهیجی من أن المر اد 
من العدل هو اتصاف ذات الواجب تعالى بفعل حسن و 
جمیل» و تنز‌یمه عن الظلم و القبيح» و بالجملة فكما أن 
التوحيد كمال الواجب ف ذاته و صفاته. كذلك العدل 
كمال الواجب فى آفعاله". 

و مما ذکر فى العدل من أنه صفة فعله لا صغة ذاته 
تعالی. یظبی أن الحكمة بناء” على آتہا بمعنى اتقان 
الفعل و استحکامه. أيضاً من صفات الفعل. باعتبار 
اشتماله على المصلحة. فيو تعالی حکیم فی آفماله نعم 


۱ شرحا لباب الحادی عشر: ممبحث العدل. 
۲ سرمایه ایمان: ص .۵۷-۵۹٩‏ 
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آنپا من صفات الذات بناء" على أن المراد منما هو العلم 
ان راخ وا شا اللائقة سا 

الثانی: فى استحقاق المثوبة و العقاب: ولا یخفی 
ام لاه ال هن آن الأناية علي التاعينات 
مقتضی العدلء و الاخلال بها ظلمء بخلاف مجازاة 
العاصين فاته عبر فيه بقوله: وله ان يجازى العاصین. 
و ذلك لما هو المسلم عندهم من أن ترك عقاب العاصى 
جائزء لانه من حق المعاقب و المجازی. 

و فيه آولا أن الاثابة على الطاعات من باب الفضل 
دون الاستحقاق. اذ العبد و عمله كان لمولاه. فلا يملك 
شیئاً حتى يستحق به الثوابء أللبم الا أن يقال: بأن 
الحا و هال افش فق باب لقن شمن اها 
ملكا لہم» ثم بعد فرض مالكيتهم لعملهم > جعل ما يشيبسهم 

فى مقایل عمامهم » أجر أ له , و القرآن ملی ۶ بتعیس 0۳ 
1 ما أعطاه الله تعالى فى مقابل الاعمال الصالحة, وقد 
قال ارد تعالى: «ان الله اث شترى من المومنین آنفسمم و 
آمو اليم بان لہم الجنة ‏ التوبة: ۱۱۳ فبعد التفضل 
المذكور و اعتبار مالكيتمم يستحقون الثواب پالاطاعة» 
و بقية الكلام فی‌محله؟. 

و ثانياً: آن ترك عقاب العاصين فى الجملة لا كلام 
CNS ENS aS‏ الحيلة فلا 
لاستلزامه لغوية التشریم و التقنین, و ترتیب الجزام 
على العمل فتأمل* و لتضییع حقوق الناس بعضمم على 

الثالث: فى معنی العدل: و لا یخفی عليك أن العدن 
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فى الامور كما فى المصباح المنیر هو القصد فيبا و هو 
خلاف الجور. و يقرب منه معناه المعروف من أن العدل 
هو اعطاء کل ذی حق حقه» و ظاهره هو اختصاصه يما 
اذا كان فى البین حق. و الا فلا مورد له. فاعطاء الفضل 
و الانعام» مع تفضیل بعض على بعضء لا ینافی العدالة 
ولا يكون ظلماًء اذ الذین آنعم علیمم لا حق لبم فى 
التسوية حتی یکون التبعیض بينمم منافیاً للعدالة» نعم 
لايد أن يكون التفضیل و التبعيض لحکمة و مصلحة. و 
هو آم آخرء فاذا كان ذلك لمصلحة فلا ينافى الحكمة 
آیضا» فالتسوية بين الناس من دون استحقاق التسوية 
ليست بعدلء كما أن التسوية فى خلقة الموجودات» من 
دون اشتمالبا على المصلحة ليست يحكمةء و بالجملة 
فالعدل هو اعطاء كل ذى حق حقهء و الحكمة هو وضع 
الشىء فى محله» و النسبة بينهما هو العموم و الخصوص 
مطلقاًء فانالحكمة بالمعنى المذكور صادقةعلى كلمورد 
من موارد صدق العدل بخلاف العكسء اذ الموارد التى 
ليس فیپاحق فى البين و معذلك تشتمل على المصلحة. 
تكون من موارد صدق الحكمة دون صدق العدل. 
و لا يترك الحسنء اذ عدم اعطاء كل ذى حق حقه ظلم و 
قبیح» > كما أن وضع الشىء فى غير محله عبث و قبيح, 
فمن لا یفعل القبیح و لا يترك الحسن» یعدل فى حقوق 
الناس» و یکون حكيماً فى جمیم آفعاله. 

ثم الدلیل على أنه لا یفعل القبیح ولا يترك الحسن. 
هو ما اشار الیه‌المصنف - قدس‌سره - من أنه تعالی‌محضص 
الوا اب جا و ل ال بت 
به , و قاعدة السنخية بين العلة و المعلول» تقتضى أن لا 
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يصدر منه تعالی الا ما يناسب ذاته الكاملة و الجميلة, و 
الا لزم الخلف فى كونه محض الکمال و هو محالء وأيضاً 
تحقق القبيح و الظلم من دون داع و علة محالء لان 
الداعى الى فعل القبيح» اما الحاجة أو العجز عن العدل 
او الجبل بالحسن» او العبث. و كلا منتفية فى ذاته 
ال بعد وضوح کونه کمالا مطلقاء و غنیا من کل 
شىءء و قادرا غلی. كل شیم و غي مرید الا المصلحة, 
فتحقق القبيح يعد عدم وجود الداعى و العلة يل جع الى 
وجود المعلول يدون العلة» وهو واضح الاستحالة. 

و عليه فلا حاجة فى اثبات العدل و الحكمة الى 
قاعدة التحسين و التقبیح» و ان كانت تلك القاعدة 
ضحي تدك ويرت عاجرا ا تساک اليم الا 
كوجوب معرفة المنعم و شکره. و لزوم البعثة» و حسن 
المپداية» و قبح الاضلال» و المسائل الاصولية كقبح 
العقاب بلا بیان» و قبح عقاب القاصرین» و قبح تکلیف 
ما لا یطاق وغيرذلك. 

وذهب آکش علماء الامامية و المعتزلة» الی‌الاستدلال 
پتلت القاعدة لاثبات العدل» و سيأتى ان‌شاءاله تقر یبہا 
و ما قیل آو يقال حو لبا. 

و كيف كان فالاستدلال يما آشار اليه المصنف 
آولی من الاستدلال بتلت القاعدة للاختصار, و کونه آبعد 
عن الاشکال و النقض و الاپرام» هذا مضافاً الى ما آشار 
اليه الاستاد» الشمبيدالمطبرى قد س سره من أن الحکماء 
يعتقدون بأنه تعالى عادل فى آفعاله. و لکن لا يستندون 
فيه الى قاعدة الحسن و القبح التى يكون فيبا نوع من 
تعيين التكليف و الوظيفة لله تعالی* و ان أمكن آن يقال 


۶ کات عدل اله ص ۰۱۱ 


۴ بداية المعارق الالمبية... ج ۱ 


غير أن بعض المسلمين (۲) جوز عليه تعالى فعل القبیح تقدست 
آسماژه فجوز أن یعاقب المطيعينء و یدخل الجنة العاصین بل الكافرين» 
و جوز أن يكلف العباد فوق طاقتبم و مالا یقدرون علیه» و معذلك 
يعاقببم على تركه» و جوز أن يصدر منه الظلم والجور والكذب 


ان معنی الوجوب العقلی فى آمثال القاعدة ليس الا ادراك 
العقل للضرورة. و کشف المناسیات» كما مرت الاشارة 
اليه سابقاء فالقاعدة لا تشتمل على التکلیف و الوظيفة 
حي ا بای ین کات ای الم زو 
ما فى شرح الاسماء الحستی» حيث قال فاذا اعت فصم 
بعقلية حسن الاحسان وممدوحية فاعله عند العقل بمعنى 
صفة الكمال أو موافقة الفرضء لزمكم الاعتراف 
بعقليته يمعنى ممدوحية فاعله عند الله» اذ كل ما هو 
ممدوح آو مذموم عند العقل الصحيح بالضرورة أو 
و الا لتعطل العقل» و لتطرق الطريقة السوفسطائية. و 
كل ما هو ممدوح أو مذموم فی نفس الامں فہو ممدوح 
أو مذموم عند اللهء و الا لزم جہله بما فى نفس الام؛ 
تعالی عن ذلك هلق اک | 


OR aE) 

مسائل. منپا: مسالة التحسين والتقبيح العقليين فان 
الطائفة الاولی ذهبوا الى نفی التحسین و التقبیح 
العقليين» و تبعوا فى تلك المسألة و غیر‌ها عن شيخہم 
على بن اسماعيل الاشعرىء و من ثم سموا بالاشاعرة» و 
ینتہی نسب على بن اسماعيل الى أبى موسى الاشعرى, 
ف کان .على ين اسماغيل من تلافدة ابي على الصا 


5 شرح الأسماء الحسنى: ص „\o¥‏ 


الفصل - ١ء‏ عقیدتنا بالعدل ۱۰۵ 


المعتزلی» و توفی ببغداد حوالی سنة ۲۲۴ وقیل غير ها*. 

و لکن الامامية و المعتزلة ذهبوا الى اثبات تلك 
القاعدة و كيف كان حيث ان هذه المسألة تکون من آهم 
المسائل الكلامية و يبتنى علیما المسائل الكلامية و 
غير ها يناسب ملاحظة المسألة فى كلمات الاعاظم والاكاير 
فق القدماء و الما حون حتى يتضيح مراد المثبت والنافى 
و أدلتميم. 


كلمات الاكابر حول مسسألة التحسين و التقبیح : 

الف قالالشيخالمفيد قد سسره- آقول: ان الله 
عزوجل عدل کریم» خلق الخلق لعبادته و آمر‌هم بطاعته 
و نباهم عن معصیته و عمہم بپدایته. بدآهم پالنعم و 
تفضل عليمبم بالاحسان» لم يكلف أحدأ الا دون الطاقة و 
لم یاوه ال ها عمل اله الانتظاعة لا فيك ق 
صنعه» و لا تفاوت فى خلقه. و لا قبيح فى فعله. جل 
عن مشار كة عباده فى الافعال» و تعالى عن اضطرارهم 
الى الاعمال: لا :يندب انحن[ الأهلى دت فملهء و لا يلوم 
عبداً الا على قبيح صنعهء لا يظلم مثقال ذرةء فان تك 
حسنة يضاعفبا و يوّت من لدنه أجراً عظيماء و على هذا 
القول جمبور أهل الامامة و يه تواترت الاثار عن آل 
محمد صلى الله عليه و آله. 

و اليه يذهب المعتزلة يأسرها الا ضراراً منبنا و 
آتباعه, و هو قول كثير من المرجئة» و جماعة منالزيدية 
والمحكمة؟ و نش من أصحاب الحديثء و خالف فيه 


4 احقاق الحق: ج ۱ ص ۷۸ و ص ۰۱۱۸ 
٩‏ و فى الملل و التحل للتسبرستانى: هم الذين خرجوا على أميرالمؤمنين على 
عليهالسلام... ج ۱ ص ۱۱۵. 


١ بداية المعارق الالمبية... ج‎ o۶ 


E E a eg O a 
ا ا اه و ی‎ 
بعبادته» و لم یعسپم بنعمه» و کلف آکش‌هم ما لایطیقون‎ 
من طاعته و خلق آفعال جمیع بریته و عذب العصاة على‎ 
ما فعله فیہم من معصية. و آمر بما لم يرد و نمی عما‎ 
آراد و قضی بظلم العباد أحب الفساد و کره من اكش‎ 
. ۲ عباده الر‌شاد. تعالی عما یقول الظالمون علواً کییر‎ 

ب قال المحقق نصيرالدين الطوسی قد س سره_ 
قن قو اة العقاثه- قن :معام سين فنا ذفن اليه القدلية 
هن الحسية والقبح العقليين: «فصل ‏ الافعال ينقسم الى 
حسن و قبیح» و للحسن و القبح معان مختلفة: فمنها أن 
پوصف الفعل الملایم آو الشیء الملایم بالحسن و غیس 
الملایم بالقبح» و منپاآن يوصف الفعل أو الشیء الکامل 
پالحسن و الناقص بالقبح» و ليس المراد هنا هذدين 
المعنيين. 

بل المراد بالحسن فى الافعال ما لا يستحق فاعله 
بسببه ذماً أو عقاپاًء YY‏ 

و رعتت أهل الشته لتس شي هن لافسال عند الففل 
بحسن ولا پقبیح» و انما یکون حسناً أو قبيحاً ب 
الشرع فقط. و عند المعتزلة أن بديبة العقل يحكم 
بحسن بعض الافعال» كالصدق النافع و العدل, و قبح 
بعضما كالظلم والكذب الضارء والشی ع أيضاً یحکم بمهما 
فى يعض الافعالء و الحسن العقلى ما لا 0 
الفعل الموصوف به الذمء و القبيح العتلى ما يستحق 
الذم» و الحسن الشرعی ما لا یستحق a‏ ی 
ما ا ا ا 


۰ اوائ المقالات: ص ۲۴-۲۵ 


الفصل - ١ء‏ عقيدتنا بالعدل ۱:۷ 


تارك الفعل الموصوف به الذم و العقاب و یقولون ان 
الله تمالی لا یخل بالواجب العقلی» و لا یفعل القبیع 
العتلی البتة. و انما یخل بالو اجب جاهل آو محتاج» و 
احتج علیمم آهل السنة بآن الفعل القبیح کالکذب‌مثلا. 
قد یزول عند اشتماله على مصلحة كلية عامة, و الاحکام 
البديبية ککون الكل أعظم من الجزء لا يمكن أن يزول 
تست اضيا 

ج قال العلامةالحلی قد سسرهء فی‌شرحه علیه. 
المسمی بكشف الفوائدء «فعندالاشاعرة انه لا حسن ولا 
قبح عند العقل» بل الحسن ما آسقط الشارع المقاب 
علیه» و القبیح ما علق الشارع العقاب پفعله» و لیس 
للفعل صفة باعتبار ها یکون حسناً أو قبیحا» و انما الحسن 
و القبیح بجعل الشارع» > فکل ما آمی به فہو حسنء و کل 
ما نہی عنه فپو قبیح 

حت سد ناويل ليا اع ا 
نفسهء لا باعتبار حكم الشارع» و منه ما هو قبيح فى 
نفسه لا بحكم الشارع» و الفعل الحسن تشتمل على صفة 
تقتضى حسنه. و کذا القبیح» و بعضمم علقما بذوات 
الافعال لا يصفاتباء و جعلوا الشر ع کاشفا غما خفنی 
بان لا شا يناه شم ال یاوه یمام ووو ال 
حسنه أو قبحه» كحسن الصدق النافع» و قبح الكذب 
الضار» و حسن الاحسان و قبح الظلم و منبا ما ي 
خسنه و قبحه عقلا بالنظر و الاستدلال» کقبح الصدق 
الشار. وحسن الکنب‌النافم» ومنپا مالا یستقل المقل به 
فیحتاج الى الشرع لیکشف عنه کحسن الشرایع و قبح 
تركباء و الاولان حسنبما و قبحپما عقلی» و الاخیر 


۱ كشفالفوائد فى شرح قواعد العقائد: ص ۶۴: 


۱۰۸ بداية المعارف الالپیة... ج ۱ 


اد تي تحق فاعل الموصوف يه 
ذماء وید خل تحته الواجب e‏ والمندوب» والمباح» 
والمكروه» والقبيح العقلی ما يستحق فاعله به الذم و هو 
الحر‌ام لا غیر» و الحسن الشرعی ما لا ي پستحق په العقاب 
دايعا متعم رد وحار مقس موی كن هنا 
يستحق ستحق تارك الفعل الموصوف به الذم و العقابء فالاول 
عقلى و الاخیر شرعی» و احتجوا بأن الضرورة قاضية 
بقبح الظلم و حسن العدل. و لانهما لو کانا شرعيين› 
لجار إعلترار التي ری کناب ی شقن 
اللبى و اه 3 نينا ار كان شرعيين لما اج بن 
الله 5 شىء فجاز الخلف فى و عده و و عیده. و انتفت تفت فا نینج 
التکلیف» و لانپما لو كانا شرعيين لم تجب المعرفة ولا 
النظ عقلاء فيلزم افحام الانبیای قالوا و يمتنع من الله 
تعالى أن يفعل قبيحاً أو يخل بواجب. لان حكمته تنافى 
ذلك فان فاعل القبيح و المخل بالواجب» اما أن يفعل 
ذلك مع علمه أولاء والثانى جہل» والله تعالى منزه‌عنه» 
والاول يلزم منه اما الحاجة أو السفه» و هما منتفيان 

اعترضت الاشاعرة بأن القبيح لو كان عقلیاء لما 
اختلف حکمه. و لما جاز زواله. و التالى باطل فالمقدم 
مثله. بيان الشرطية ان الاحکام الضرورية لا یمکن 
تغیر‌هاء و أن کون الكل اعظم من الجزء» لا یمکن‌زو ال 
الحکم به يسبب أصلاء و بیان انتفاء التالی» أن الکذب 
قد يستحسن اذا اشتمل على مصلحة عامة, ولو كان قبحه 
بدیسیاً لما زال. 

و الجواب المنع من زواله فان هذا الكذب حسن, لا 
باعتبار كر نه کذباء بل باعتبار اشتماله علی المصلحةء و 


الفصل - ١ء‏ عقیدتنا بالعدل ۱۰۹ 


قبحه من حيث هو کذب لایزول. و یتعین ارتکاب الحسن 
الکثیر » , و ان اشتمل على قبح يسيرء كما أن من توسط 
احا نهو يب يليه لحرو ينه راان كان صا 
الحكماء عنذلكء و قال: قال الحكماء: للنفس الناطقة 
قوة نظرية. و هی تعقل مالا يكون منأفعالنا واختيار تاء 
و قوة عملیة. وهی تعقل ما يكون من افعالنا و اختيار ناء 
والعقل النظری الذی یحکم بالبدیپیات من کون الكل 
أعظم من الجزءء لا یحکم بحسن شىء من الافعال و لا 
بقبحه» وانما یحکم بذلك العقل العملی الذی يد بر‌مصالح 
نوع الانسان و آشخاصه, و لذلك ريما یحکم بحسن فعل 
و قبحه بحسب مصلحتین» كما یقولون فى الكذب المشتمل 
على المصلحة العامة. لا اذا خلا عنباء و یسمون ما 
يقضيه العقل العملى من الاحكام المذكورة:, اذا لم يكن 
مذكوراً فى شريعة من الشرايع باحكام الشرايع غير 
المكتوبة و هى الاحكام الثابتة فى كل الشرايع, كالحكم 
بان الانصاف و الاحسان حسنء و يسمون ما ينطق به 
EE‏ الندوا تعدو هیا رگا لمحف تقو يسفة 
دون اخری - يأحكام الشرايع المكتو بة»"'. 

د قال فى التجر‌ید: «و هما عقلیان. للعلم بحسن 
الاحسان و قبح الظلم» من غير شرع. و لانتفائبما مطلقاً 
لو ثبتا شرعاء و لجاز التعاكسء قال الشارح العلامة 
قد سسره ‏ فى توضيحه: وتقریں الاول بأنبما لو ثبتا 
شرعاً لم یثبتا لا شرعاً و لا عقلاء و التالى باطل اجماعاً. 
فالمقدم مثله 

E EE 


۲ کشف‌الفوائد فى شرح قواعد العقائد: ص ۴۵-۶۴. 


۱1۰ بداية المعارف الالبية... .ج ۱ 


تقریی الثانی بأنه يجوز أن یکون امم عظيمة یعتقدون 
حصل لنا اعتقاد عكس ذلك»"'. 


ويستفاد من کلماتمم امور: 


۱ ان محل النزاع فى الحسن و القبح العقليين بين 
العدلية و الاشاعرة و غينهم من أهل الخلاف هو حكم 
العقل باستحقاق فاعل العدل للمدح» و باستحقاق فاعل 
الظلم للذم» كما صرح به الخواجا نصير الدين الطوسى» 
و العلامة الحلى قد سسرهمالء فالعدلية و المعتزلة 
ا ثبتو ه» بخلاف الاشاعرة و آما حسن الملائم و قبح‌المنافی 
أو حسن الكامل وقبح الناقصء من معانى الحسن والقبح, 
فلا خلاف فیه» بل كل اتفقوا علی حکم العقل ا وميا 
ذكن مین اماق دلاتل الق من أن هد ال عل مها 
آحد ثه المتأخرون من الاشاعرة تقلیلا للشناعة"! لان 
عبارة المحقق الطوسی و العلامة كافية لاثبات التفصیل 
المذ کور . 

أدهت الآنامية قاس عل ماقي کی 
الفوائد. الى أن حکم العقل فى ذلك بدیپی فى بعض 
الافعال کحسن الصدق النافع» و الاحسان و المدلء و 
قبح الكذب الضار و الاساءة و الظلم» و نظری فى بعض 
آخر کقبح الصدق الضارء أو حسن الكذب النافعء كنا 


۳ شرح تحريد: ص ۱۸۶. 
۴ دلائل الصدق: ج ۱ ص ۰۱۸۱ 


الفصل: ۱: عقیدتنا بالعدن ١١١‏ 


آنه لا حکم له فی قسم ثالث من الافعال کالعبادیات و 
المخترعات الشر عية. بل يحتاج فى تشخیص حسنما أو 
قبحپا الى الشر ع الکاشف عنپماء فدعوی الحسن و القبح 
العقلیین بلا واسطة الشر ع فى بعض الافعال لا جميعما. 

امقدل الأمامية و الممعؤلة امور ماد اد 
حكم العقل بہماء و منبا آنه لو لم يکونا عقليين لزم 
الال الاس يا سای لفق و الصو واي 
و من عدم قبح صدور شىء منه تعالی و من افحام 
الاعات ومن عنمنيها وما قع أن الخمم لا پلعرم به 
اللوازم الفاسدة. 

۴- استدل الاشاعرة علی نفی الحکم المقلی فبی 
التحسین و التقبیح بأن الاحکام الضرورية لا تتغير ولا 
تتبدل» کحکم العقل بأن الكل اعظم من الجزء و لیس 
الحکم بحسن الصدق و قبح الکذب كذلك» لان الکذب قد 
یستحسن كما اذا اشتمل على مصلحة عامة و الصدق قد 
يستقبح كما اذا اشتمل على مفسدة عامة. هذا مضافاً 
الى استدلالہم بالدلیل السمعى كما سیاتی. 

هب اجنب: عن امقدلال الاشاغره على تفی الك 
العقلی بأجو بة» احدها ما عن المتکلمین و حاصله هو 
منع التبدل و التغير» حیث ان للکذب النافع حيثيتين 
يكرن الكت اهار أ هما سای و نهو اتال .على 
المصلعة. و بالاعتبار الاخرقبیحا» وهوکو نه خلاف‌الواقم 
و کذ‌باء و حيث كان جانب الحسن غالباً على جانب القبح» 
فاللازم هو ارتکاب الکذب النافم. و ان اشتمل على 
قبح پسیر فقبحه لا یزول ولا يتغير بل یزاحمه مصلحة 
غالبة. 

هااا ي ن ت تسش 
اخعتقیاله مان المعطلحة ل امك عل ال و 


۱۱۲ بداية المعارف الالییة... ج ۱ 


کفی ذلك فى التبدل و التفیر. هذا مضافاً الى ان‌الحسن 
و القبح ليسا ذاتيين لعنوان الصدق و الکذب لانهما من 
لا مور التی تختلف بالوجوه و الاعتبارات» فلا يحمل 
الحسن و القبح علیم‌ما الا بتوسیط عنوان ذاتی آخرء 
فالحسن و القبح ذاتی لذلك العنوان» و عرضى لعنوان 
الصدق و الكذبء و العنوان الذ اتی کالعدل فى القول. 
لا يصدق على الصدق. الا اذا كان خالیاً عن جممةالمفسدة. 
أو کالظلم فى القول لا یصدق على الکذب الا اذا كان 
خالياً عن جبة المصلحة. فاذا اشتمل الصدق على جبة 
المفسدة لا يصدق عليه الا عنوان الظلم فلا يكون الا 
قبیحاً و مذموماًء كما آنه اذا اشتمل الكذب على جبة 
المصلحة لا يصدق عليه الا عنوان العدل فلا يكون الا 
حسناً و ممدوحا. لان الصدق و الكذب من الامور التى 
تختلف بالوجوه و الاعتبارات» و ليس الحسن و القبح 
ذاتيين لبماء فأين اجتماع القبح والحسن» حتى يلتزم 
ببقائهما و عدم زوالہما. 

و ثانيبما؛ ما ذهب اليه بعض الاعاظم. كالمحقق 
اللاهيجى و المحقق السيزوارى من منع التغیر فى ناحية 
الحكم العقلمى» و تقريبه أن الافعال بالنسبة الى الحسن و 
القبح على ثلثة أقسام: 

الاول: ما هو علة للحسن و القبح» کالعدل و الظلم» 
فانبما فى حد نفسما محکومان بہما من دون حاجة 
الى اندراجپما تحت عنوان آخرء فالحسن و القبسح 
ذاتيان لسبما. 

الثانى: ما هو مقتض ليما كالصدق و الكذبء» 
قانم‌ما لو خليا و طبعم‌ما مندرجان تحت عنوان العدل و 
الظلم و باعتبارهما یتصفان بالحسن و القبح. و حيث 
ان توصینما بپما من جببة اندراجپما تحت العناو ین 
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الثالث: ما لا علية ولا اقتضاء له بالنسبة الى الحسن 
و القبح کالضرب فہو لا یتصف ببما ما لم یتر تب عليه 
مصلحة أو مفسدة. فاذا ترتب عليه مصلحة التأديب كان 
حسناً باعتبار اندراجه تحت عنوان العدل» و اذا ترتب 
عليه مفسدة» كالتشفى و التجاوز كان قبيحاً باعتبار 
اندراجه.تحت عنوان الظلم و اذا لم يترتب عليه شيىء 
كضرب غير ذى روح فلا يتصف بہما فاذا عرفت ذلك› 
فاعلم أن حسن الاشياء و قبحہا على آنحاء» فماکان‌ذاتیا 
لا یقع فيه اختلاف فان العدل بما هو عدل لا يكون قبیحا 
آیداء و كذلك الظلم يما هو ظلم لأريكوة تهنا اب هر 
انه مادام عنو ان العدل صادقاً فپو ممدوح»› و مادام 
عنوان الظلم صادقاً, فمبو مذموم و آما ما كان عرضياًء 
سواء كان مقتضياً لبما ام لا فانه يختلف بالوجوه و 
الاعتبارات. فمثلا الصدق أو الضربء ان دخل تحت 
عنوان العدل كان ممدوحاً. و ان دخل تحت عنوان الظلم 
كان قبيحاً و لكن الاختلاف فى ناحية الموضوع لا فى 
ناحية الحکم» بعد ما عرفت من أن اتصاف الافعال يبماء 
فيما اذا لم تكن علة لما باعتبار اندراجمما فى العناوين 
الحسنة أو القبيحة الذاتيةء و أما الحكم بحسن العدل و 
قبح الظلم فپو ثابت» و لا تغیر فيه فالتغيسر فى 
الموضوعات فانپا قد تكون مصداق المدل فیتصف 
بالحسن و قد تكون مصداق الظلم فتتصف بالقبح فلا 
تغفل. 

و ثالثبا؛ ما آفاد بعض المحققين من أن الموضوع 


فى قولنا الصدق حسن. ليس مطلق الصدق بل الصدق 
المقيد بقيد المقيد» و حمل الحسن على مطلق الصدق 


۱1۴ بداية المعارق الالهیة... ج ١‏ 


من المشمپورات التی لا تکون برهاناً بل لا يفيد الا ظنا 
لان الحسن ليس محمولا علی‌الصدقذاتاً بماهو صدق» بل 
يحتاج الى حد وسطء و هو کونه مفيداً بحال المجتمع. 
فپذا التعليل يعمم و یخصص. فكل شيىء يفيد بحال 
المجتمع و لو كان هو الكذب حسن. و كل شيىء يضر 
بحال المجتمع ولو كان هو الصدق قبیح. فالموضوع 
الاصلى لین او القبح هو المفيد أو المضس للمجتمع 
و بمبذا يلس أن الاصول الاخلاقية أو المحسنات و 
المقیحات العقلية آصول ثابتة, لا تتغير و لاتتبدل و تو هم 
نسبية هذه الاصول كما ذهب اليه المار كسية سخیف 
جداً. 

ولکن الجو اب‌الثا نی آولی من هذا الجو اب‌فان‌ظا هر ه 
هو اختصاص الحکم العقلی بالتحسين و التقبیح الذاتیین 
دون الع صيين » مع أن قضية الضيبة حسن » ما لم ینصم 
اليه جبة القبح صحيحة بحكم العقل» لكونه عدلا فى 
القول» حيث ان حق السامع و المخاطبء هو القاء الكلام 
المطايق للو اقع له فالقاء الکلام الصدق عدل فی القول. 
و لو لم نكن مفیت | للمجتمع» نعم یعتیر فى صدق العدل 
عليه عدم انضمام جبة القبح اليه فالصدق ما لم ینضم 
اليه جپة القبح مقتض للحسن. لصدق العدل عليهء و 
العدل یکفی للتوسیط. و لا حاجة الى قيد الافادة. كما 
أنه اذا انضم اليه جهة القبح صار ظلماًء و الكذب 
بالعكسء فالتحسین و التقبیح فى مثل الصدق و الکذب 
يکو نان عرضيين و يختلفان باختلاف الوجوه والاعتبار ات 
فلا وجه لا نحصار الحکم العقلی فى التحسین و التقبیح 
الذاتيين لان الصدق و لو لم يكن مفيداً حسن عقلاء 
لكو نه مصداقاً للعدل. و الكذب ولو لم يكن مضراً قبيح 
عقلا لكو نه خلاف الواقع. 
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ٹم ان الموضوع الاصلی لاحسن و القبح كما عرفت 
هو عنوان العدل والظلم اللذين هما منالعناوين الذاتية 
الحسنة و القبيحةء و لذا لا يتخير حكمبما و آما الصدق 
المفيد و الكذب المضر فما باعتبار کونمما مصداقين 
للعدل و الظلم و لین و القبح» ف ااه 
العناوین الذاتية, و لذا یمکن أن يكون صدق مفیدا 
بحال مجتمم» و مع ذلك لا .یکون عدلا لكو نہم محار بين 
مع الاسلام و المسامين مثلا . 

و رایعم ما عن اکن الحكماء فقد اشار اليه العلامة 
قدس سره تبعاً للخواجا نصيرالدين الطوسى قدس 
سره و آو ضحه تفس فلا سين هید فى کتاب آصو له‌و 
منطقه حيث قال فى المتطق عند عد آقسام المشپورات 
« ۳- التأديبات الصلاحية و تسمی المحمودات» و الار اء 
المحمودة و هی ما تطابق علیما الاراء من أجل قضاء 
المصلحه العامة و الحکم ناء تاهتیان ان ينا حفظ النظام 
و بقاء النوع. كقضية حسن العدل و قبح الظلم» ومعنی 
حسن العدل أن فاعله منمدوح لدی العقلاء و معنى قبح 
الظلم آن فاعله مد موم لدیمپم» و هذا يحتاج الى التوضيح 
و البيان فنقول: 

ان الانسان اذا آحسن اليه آحد بفعل يلائم مصلحته 
ای كانه EE a‏ تاه فد خیم ذلك 
2 جزائه و آقل مراتبه المدح على فعله, و اذا آساء اليه 
أحد بفعل لا يلام مصلحته الشخصية:ء فانه يثير فى 
نفسه السخط عليه فيدعوه ذلك الى التشفى منه و 
الانتقام» و أقل مراتبه ذمه على فعلهء و كذلك الانسان 
يصنع اذا آحسن أحد بفعل يلاثم المصلحة العامة من 
حفظ النظام الاجتماعی» و بقاء النوع الانسانىء فانه 
يدعوه ذلك الى جزائه و على الاقل يمدحهء ويثنى علیه. 


ع( بداية المعارف الالمبية... ج ١‏ 


وان لم يكن ذلك الفعل یعود بالنفع لشخص المادح» و 
انما ذلك الجزاء حصول تلك المصلحة العامة التي تناله 
بو جه (و هكذا فى طرف الاساءة) الى أن قال: و كل عاقل 
يحصل له هذا الداعى للمدح والذم» لغرض تحصیل تلك 
الغاية العامة2. و هذه القضايا التی تطابقت علیسا آراء 
العقلاء من المدح و الذم» لاجل تحصيل المصلحة العامة 
تسمى الاراء المحمودة والتادیبات الصلاحية و هى لا 
واقع لہا وراء تطابق آراء العقلاء و سبب تطابق آراشبم 
شعورهم جمعياً بما فى ذلك من مصلحة عامة. 

وهذا هومعنی التحسین و التقبیح العقلیین اللذین‌و قع 
الخلاف فی‌اثباتمما بين الاشاعر ةو العدلیه فنفتم‌ما الفر قة 
الاو لی. و آثبتت‌ما الثانية. فاذا یقول العدلية بالحسن و 
القبح العقلیین. يريدون أن الحسن و القبح من الاراء 
المحمودة و القضایا المشم‌ورة. التی تطابقت علیسا 
الار اء لما فيمبا من التأديبات الصلاحية. و لشن سنا 
و اقع وراء تطابق الار اء. 

والمراد من العقل اذ يقولون ان العقل يحكم 
بحسن الشیء آو هه هو العقل العملی. و 
يقابله العقل النظرى. و التفاوت بيتبماانماهو 
بتفاوت المدركاتء فان كان المدرك مما ينبغى أن يعلم 
مثل قو لمهم «الكل أعظم من الجزء» الذدی لا علاقه بالعمل 
يسمى ادراكه «عقلا نظ يأ» وان كان المدرك ممأ ینیعی 
أن يفعل و يؤتى به» أو لا یفعل. مثل حسن العدل وقبح 
الظلم» يسمى ادراكه «عقلا عملياً». 

و من هذا التقریر یظبس كيف اشتبه الامر على من 
نفی الحسن و القبح» فى ادلي علی‌ذلك ياف لو كان 
الحسن و القبح عقليين لما وقع التفاوت بين هذا الحكم 
و حکم العقل بآن الكل أعظم من الجزءء لان العلوم 


الفصل - ١ء‏ عقیدتنا بالعدل ۱۱۷ 


الضرورية لا تعفاوت» و لکن لاشك بوقو ع التفاوت بين 
الحکمین عند العقل. 

و قد غفلوا فی استدلالبپم» اذ قاسوا قضية الحسن 
و القبح» على مثل قضية الكل أعظم من الجزء. و كأنهم 
ظنوا أن كل ما حکم به العقل فمو من الضروریات مع أن 
قضية الحسن و القبح من المشپورات بالمعتی الاخص. 
و من قسم المحمودات خاصة و الحاکم بپا هو العقل 
العملى. و قضية الكل أعظم من الجزء من الضروريات 
الاولية» و الحاكم با هو العقل النظری» و قد تقدم 
الفرق بين العقلین» كما تقدم الفرق بین‌المشپورات و 
الضروریات» فکان قیاسمم قياساً مع الفارق العظیم. و 
التفاوت واقع بینپما لا محالة, و لا يضر هذا فى کون 
الحسن و القبح عقلیین. فاته اختلط علیمم معنی العقل 
الحاكم فى مثل هذه القضاياء فظنوه شيئاً واحداً كما لم 
يفرقوا بين المشمبورات و الیقینیات» فحسبوهما شيئا 
واحداً مع أنبما قسمان متقابلان»؟". 

و زاد فى الاصول بآن الفارق بين المشسورات و 
الاولیات من وجوه ثلائة. 

الاول - ان الحاکم فى قضایا التأدیبات» العقل 
العملی, و الحاکم فى الاولیات العقل النظری. 

الثانى ‏ ان القضية التأديبية لا واقع لبا الاتطابق 
آراء العقلاء» و الاولیات لہا واقع خارجی. 

الثالث ب ان القضية التاديبية لا يجب أن یعکم بسا 
كل عاقل لو خلی و نفسهء و لم يتأدب بقبولپا و الاعتراف 
بپاء كما قا لالشيخ الر ئیس على مانقلناه من‌عبار ته‌فیما 


۵ کتاب المنطق: ص ۰۳۲۹-۳۳۱ 
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سبق فی الامر الا ربو لیس کذنكت القضية الاولية التی 
یکفی تصور طرفیپا فى الحکم. فانه لايد أن لا يشذ عاقل 
فصن الحكم 52 لاول وهلة؟" و حاصل مختار هم انديع 
التزموا بالتفيى والتبدلء و لكن قالوا: ان ذلك لایخرج 
الحكم عن الاحكام العقلية كما توهمه الاشاعرة:ء فانالعقل 
العملى يدبر مصالح نوع الانسان» فاذا كان شىء 
كالصدق ذا مصلحة أدرك حسنه و جعل فاعله مستحقاً 
للمدحء و اذا اقترن بالمفسدة الملزمة الاجتماعية أدرك 
قبحه و جعل فاعله مستحقاً للسدم. فحكم العقل العملى 
يتخي بحسب تغير المصالح و المقاسد» و لا يقاس 
بالعقل النظری الذى لا تغیر فيهء. فالعقلاء يحكمون 
بالعقل العملی» بحسن العدل و قبح الظلم باعتبار 
المصالح والمفاسد النوعيةء لا يما هو عدل أو ظلمء 
فالتفیر لا يخر ج الحكم ع الحكم العقلى. 

وفيه آن الا ظمبى أن الانسان لو خلى وعقله المجرد. 
يقضى بالبداهة بحسن العدل و قبح الظلم لكون العدل 
ا ع زا نقصاً و منافراً2. و لا يتوقف 
حكمه المذكور على تحقق الاجتماع البشرى و تطابق 
ارانمم فان لقضية 9 و القبح واقعا فى نفس الامں› 
و هو كمال العدل و ملائمته و نقصان الظلم و مناف ته. 
سواء كان اجتماع آم لاء و سواء آطبقوا على حسنه آم 
لاء و هذا الکمال أو النقص هو الذی يدعو الانسان الى 
المدح آو الذم» كما قاله المحقق اللاهيجى"' و: لذا 
نقول: ان التحسين و التقبیح الذاتیین جاریان فى. حق 
الانسان الاولى ولو .كان واحدآاء فانه يحت عليه بحکتم 


8ك" كتاف اور ا وی ا و راقع ليفة التق الامفوان 
SS CTA‏ 
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قاعدة الحسن و القبح معر فة الباری تعالی» لقبح تضييع 
حق المولی» و حسن شکر المنعم» و يحكم بعقله على 
و جوب ارسال الت لاهتدائه الي وظائفه. و علی قبح 
العقاب بلا بیان» وغيرذلك من‌الاحکام العقلية البد‌یمیه. 
و هذه الاحکام لا تتوقف على وجود الاجتماع» فضلا عن 
تطابق آرائمپم علیه» و لبا واقع وراء الاجتماع البشری» 
و آراشپم. و لیس ذاك الا كمال العدل و ملائمته و نقص 
الظلم و مناف ته. 

نعم اذا تكش أفراد الانسان و حصل الاجتمساع و 
تطايق آر انمهم على الحسن و القبح لحفظ المجتميع و 
مراعاتمم» يصلح هذا التطابق لتأييد ما حكم به العقل. 

نعم لا مانع من ادراج الاحكام البديبية العقلية فى 
المشپورات بالمعنى الاعم» کما عرفت» و اما ادراجہا 
فى خصوص المشمپورات بالمعنی الاخصء التی لا و اقع 
لبا الا تطابق الار اء ففيه منع لما مر من وجود التحسین 
و التقبیح العقلیین ولو لم يكن اجتماع و تطابق» و 
بالجملة قضية العدل حسن, و الظلم قبیح. من القضایا 
الضرورية التى آدرکپا المقل التظری بالبداهة لو خلى 
و طبعه» من دون حاجة الى الاجتماع و آرانپم» و لہا 
واقع خارجی . 

و صرح بذلك جماعة من المحققين كالمحقق 
اللاهيجى*! والمحقق السبزواری -قدس‌الله آرو احہم- 
و لقد آفاد و أجاد المجقق السبزوارى فى شرح. الاسماء 
الحسنی» حيث قال: و قد يستشكل دعوى الضرورة فئ 
القضية القائلة بأن العدل حسن و الظلم قبيح» يتأن 
الحكماء جعلوهما من المقبولات العامة, الك هى مادة 


۸ سرمایه ایمان: ص ؟يم_دي. 
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الجدل» و جعلمما من الضروریات. التی هى مادةالبر هان» 
غير مسموع. 

و الجواب: أن ضرورة هذه الاحکام بمرتبة لایقبل 
الانکار بل الحکم ببداهتیا أيضاً بدیپی» غاية الام ان 
هذه الاحکام من العقل النظری باعانة العقل العملی» 
پناء" على أن فيمبا مصالح العامة و مفاسدهاء و جعل 
الحكماء اياها من المقبولات العامة ليس الفرض الا 
التمثيل للمصلحة أو المفسدة العامتين المعتیر فيهقبول 
عموم الناس لا طائفة مخصوصين و هذا غير مناف 
لبداهتماء اذ القضية الواحدة يمكن أن تدخل فى 
اليقينيات و المقبولات من جپتین» فيمكن اعتبارها فى 
البرهان و الجدل پاعتبار ین" . 

و هذا فى غاية القوة و ان استغربه المحقق 
الاصفپانی» و ذهب الى أن حسن العدل و قبح الظلم 
من المشمبورات بالمعنى الخاص"'' و عليه فالجواب عن 
شبمة الاشاعرة هو ما عرفت فى الجواب الثانی» من أن 
التحسين و التقبيح قد يكو نان ذاتيين كحسن العدل وقبح 
الظلم» فبما ليسا الا من العقل البدیمی و 
لا يختلفان و لا يتغيران» کسائر الاحكام البديبية 
العقلية. فالظلم باعتبار اشتماله على تضييع حقوق 
الاخرین» محكوم بالقبح» و هکذا العدل باعتبار اشتماله 
على مزاعاة حقوقہم محکوم بالحسن. و لا تبدل و لا 
تغير فى هذا الحکم, لان العدل و الظلم من العناوین التی 
تکون محسنة أومقبحةذاتاً والیه يؤولقولالشيخ الاعظم 
الانصاری قد سسره من آن‌الظلم علة تامة للقبح!". 
.٩‏ شر-الأسماء السنی: ص ۱۰۷. 


۰ نبايةالدراية فى شرحالکفاية: ج ۲ مبحث الظن ص ۱۲۵-۱۲۶ 
"١‏ فرائد الاصول: ص ۳ 


الفصل - ١‏ عقیدتنا بالعدل ۱۳۱ 


نعم‌ر بما لايكون بعض العنا و ین من العناو ین المحسنة. 
اوالمقبحة ذاتأ.ء فحينئذ یکون‌الحکم بالحسن آو القبح کین 
مثله عرضياً كاتصاف الصدق بالحسن و الكذب بالقبح, 
لان الاتصاف المذكور ليس ذاتياً له. بل باعتبار انطياق 
عنوان آخر عليهء و هذا الحكم العرضى يختلف بالوجوه 
و الاعتيارات العارضة. و لكن التغیر فى ناحية المنطبق 
عليه العنوان لا نفس الحكم اذ المتغیر فى الحقيقة هو 
المنطیق عليه العدل للا حكم العدل, فالتغير من ياب تيدل 
الموضوع - كالمسافر و الحاضن - فان الصدق ما لم 
ینضم اليه جببة القبح یقتضی الحسن. لكونه مصداقاً 
للعدل فى القول. فاذا انضم اليه جببة القتبح نتسشن 
مصداقاً للظلم. و آما حسن العدل و قبح الظلم فلا تفیر و 
لا تبدل فيمما آصلاء و الى التحسین و التقبیح العقلیین 
اشير فى بعض الایات الكريمة کقوله تعالی: «هل جزاء 
الاحسان الا الاحسان ‏ الرحمن: ۶۰». 

و قوله تعالى: «آم نجعل الذين آمنواو عملوا 
الصالحات كالمفسدين فىالارض ام تجعل المتقين 
کالمحار - ص: .«A‏ 

ثم ان المر اد من الحسن هو استحقاق المدح و الجزاء 
و من القبح هو استحقاق الذم و العقاب» و ملاك الحسن 
فى حسن العدل هو ادراك كمال العدل أو موافقعه و 
ملائمته للغرض كما أن ملاك القبح فى قبح الظلم هو 
ادراك نقص الظلم و عدم موافقته و ملائمته للغرض» 
كما صرح به المحقق اللاهيجى و غیره۲" 

هذا تمام الكلام فىالحسن والقبحالعقليين» و قد 
عرفت أن الامامية آثبتوا العدل لله تعالى و الاجتناب عن 


۲ گوهرمراد ص ۲۴۶ و راجع كتاب احقاقالحق: ج ۱ ص۳۲۹-۴۲۱ و غيرذلك. 


و الخداع» و أن يفعل الفعل بلاحکمة و غرض و لامصلحة و فائدة» 
بعجة أنه لایسال عما یفعل و هم یسالون(۳). 

قرب امثال هوّلاء الذين صوروه على عقيدتبم الفاسة» ظالم» 
جائرء سفیه, لاعب. کاذب. مخادع» یفعل القبیسح» و يترك الحسن 
الجمیل» تعالی الله عن ذلك علواً کبیرا. 
القبائح من طرق مختلفة» ومن جملتپا قاعدة التحسین 
و التقبيح العقلیین» فالله تعالی لا یفعل القبیح و لا یخل 
بالواجب» و یتر تب على هذا الاصل مسائل کلامية كما 
سيا تی الاشارة اليباء و استشکل الامامیه علی الاشاعرة 
و من تبعیم» بانیم لم يتمكنوا من اثبات العدل لله‌تعالی» 
و اجتنابه عن القبائح أصلا بعد انکار هم هذه القاعدة 
و ان ذهبوا الى الاستدلال بالایات القرآنيةء الدالة على 
أنه تعالى لا یظلم و لا یفعل القبيح» لان احتمال الکذب 
فى الایات لا يتسد الا بالقاعدة المذ كورة و المتروضص 
انکارهم ایاها فمن آنکر القاعدة فلا سبیل له الى سد هذا 
الاحتمال و مع احتمال الکذب» كيف يمكن الاعتصماد 
بقوله تعالی فى کو نه عادلا و انه لا یفعل القبیح» ویکون 
حكيماً فى آفعاله . 

و آیضاً آوردوا علیمم بأنميم لم يتمكنوا من اثبات 
النبوة» لجواز اظبار المعجزة على ید الکاذب لعدم قبحه 
عندهم» فینتفی الفرق بين النبی و المتنبی و بانه یلزم 
افحام الاثییاء» اذ لا دلیل علی وجوب النظ و المع فة. 
و غير ذلك من التوالی الفاسدة. 


(۳) لعل الاشاعرة استدلوا بالاية الكريمة بدعوی 
ظببورها فى أن ارادته تعالی هى القانون و الضابطة 
و لذا لا مجال للسوّال عن ارادته و فعله ما يشاء و لو كان 
ظلماً. آو. خلاف الحکمة بنظرنا فالضابطة هو ما يريد و. 


الفصل - ۰۱ عقيدتنا بالعدل ۱۳۳ 


يقعل» و لعله لذلك قال القر‌طبی: ان هذه الاية قاصمة 
للقدر ية و غير هم » و مراده من القدرية هم المعتزلة 
الذين یقولون بالتحسین و التقبیح العقلیین» و مراده 
من غیر هم الامامية» و كيف كان فہذا الاستدلال ضعيف 
فى غاية الضعفء لان فى الاية احتمالات اخر فلو لم یکن 
الاية ظاهرة فى غير ما توهمه الاشاعرة فلا آقل من أنه 
لا دلالة لرا فيما ذهب اليه الاشاعرة. 

و من الاحتمالات ما ذهب اليه جماعة من المفسرين» 
من أن المراد أن الله سيحانه لما كان حكيماً على الاطلاق 
كما وصف به نفسه فى مواضع من كلامه, و الحكيم هو 
معنى للسوّال عن فعلهء بخلاف غيرهء فان من الممكن فى 
حقمم أن يفعلوا الحق و الباطل» و أن يقارن فعليم 
المصلحة و المفسدة فجاز فى حقمم السؤال.» حتى 
يؤاخذوا بالذم العقلی» أو العقاب المولوى»ء ان لم 
يقارن الفعل المصلحة"' و هو المروى عن أبى جعفس 
محمدين على الباقر عليه السلام حيث قال جابر: قلت 
له: يابن رسول الله, و كيف لا يسأل عما يفعل؟ قال: لانه 
لا یفعل الا ما كان حكمة و صواياًء و هو المتكين الجبار 
والواحد القبار. قمن وجد فى نفسه حرجاً فی شیء 
مما قضی كفرء و من آنکر شيئاً من آفعاله جحد"" و 
يؤيده أيضاً ما روى فى الادعية المأثورة: الليم ان 
وضعتنى فمن ذا الذى يرفعنى و ان رفعتنى فمن ذا الذى 
يضعنئ وان أهلكتنى فمن ذا الذى يعرض لك فى عبدكت 
أو يسألك عن أمره و قد علمت أنه لیس فى 


۳ راجع المیزان: ج ۱۴ ص 555. 


۱۲۴۳ بداية المعارق الالپیة... ج ١‏ 


حكمك ظلم و لا فى نقمتك عجلة و انما یعجل من 
یخاف الفوت» و انما یحتاج الى الظلم الضعیف, وقد 
تعالیت يا البى عن ذلك علواً کییر]*". 

و منببا ما ذهب اليه‌العلامةالطباطبائی قد س سره 
من آن الله سبحانه ملك و مالك للکل» و الكل مملوكون 
له محضاء فله أن يفعل مايشاءء و .يحكم ما یرید» ولیس 
لغيره ذلك, و له أن يسألہم عما يفعلون و ليس لغيره 
أن يسألوه عما يفعل. 

و قال: من ألطف الايات دلالة على هذا الذى ذکر نا 
قوله حكاية عن عيسى بن مریم «ان تعذ بم فانہم عبادك 
وان تغش لمم فانك أنت العزیز الحكيم ‏ المائدة: 
۸ حيث يوجه عذابمم بانبم مملوكون له و یوجه 
مغف‌تمپم بکونه حكيماً الى أن قال: و آنت خبیی أن 
توجیه الاية. بالملت دون الحکمة. كما قدمناه یکشف 
عن اتصال الاية بما قبلماء من قوله «سبحان الله رب 
العرش عما یصفون - الانبیاء: ۲ ۲». 

فالعرش كناية عن الملك» فتتصل الایتان. و یکون 
قوله «لا يسال عما یفعل وهم يسألون» بالحقيقة برهاناً 
على ملکه تمالی. كما أن ملکه و عدم مسؤوليته برهان 
على ربو بیته» و برهان على مملو كيتهم» كمسا أن 
مملو كيتبم و مسوولیتمم» برهان على عدم ربو بیتهم» 
فان الفاعل الذى ليس يمسئول عن فعله بوجه. هو الذى 
يملك الفعل مطلقاً لا محالة» و الفاعل الذى هو مسوول 
عن فعله هو الذی لا يملك الفعلء الا اذا كان ذا مصلحة 
و المصلحة هى التى تملكه و ترفع المؤاخذة عنه. و 
رب العالم أو جزء من أجزائه هو الذی يملك تدبيره 


۵ مفاتبحالجنان فى أعمال ليلةالجمعة. 


الفصل - ١ء‏ عقيدتنا بالعدل ۱۳۵ 


باستقلال من ذاته آی لذاته, لا باعطاء من غیره. فالله 
سبحانه هو رب العرش و غیره مر بوبون له. 

و قال آیضاً فى ضمن عبائره: و لا دلالة فى لفظ 
الاية على التقیید بالحکمة» فکان علیمم أن یقیموا عليه 
دلبلا ۲۲ , 

وفیه أن الاية مناسبة مع الحكمة أيضاً و هی تکفی. 
لجواز حملپا عليباء و یوّیده المروی كما عرفت. 

و منبا ما ذهب اليه بعض المحققین» من أن الم اد 
من الاية الکر‌يمة» أنه ليس لاحد حق لمواخذته بل له أن 
یواخذ غيره» و ذلك واضح لان كل موجود لیس له من 
الوجود الا منه تعالىء فاذا كان كذلك فلا یکون لمهم حقا 
عليه تعالی» و آیضا ان الله تعالی غنی عن خلقه فلا یصل 
ال سار فد شا ی نت امه خی فليدة سال 
عنه ۲۲ و حاصله آن السوال فنع الحق علیه, و حیت | ه 
لا حق لغيره عليه فلا مورد للسوّال عنه تعالى. و من 
المعاوم أن مع هذه الاحتمالات لا مجال لدعوى ظہور 
الا یه فى مس آدهم » ولو سلم دلالتها وظمبورها فيما ذکر‌وه. 
فلیحمل علی ما لا ینافی قاعدة التحسین والتقبیح, 
فان الاصل عند منافاة ظواهر الایات مع الاصول العقلية 
هو توجيمببا على نحو يرفع المنافاة بینپما فلا تغفل. 

هذا مضافاً الى أن المستدلین بالاية المذ کورة 
غفلوا عن الايات المتعددة الكثيرة, الدالة على ثبوت 
التحسين و التقبیح العقلیین. 

منسبا؛ الایات الدالة على استقرار القبح و الحسن 
فى العقول» مع قطم النظر عن الادلة الشر عية کقوله 


7 مجموعة معارف القرآن: ج ۱ خد‌اشناسی ص ۰۲۲۲ 


۳۶ بداية المعارف الالبیة... ج ۱ 


تعالی: «آفحسبتم انما خلقناکم عبثاً ‏ الموّمنون: ۱۱۵» 
فانه يدل على ان العبث قبيح» و قبحه مستقر فى العقول. 
و لذا آنکر عليموم انكار منبه ليرجعوا الى عقو لمبم » و 
مثله قو له تعالى : «آیحسب الأكسان ان یت هه سق مد 
القیامة: ۲۶ و نحوه قوله تعالی: «أم نجعل الذین آمتوا 
و عملوا الصالحات کا اسان فى الارض آم نحل 
المتقين كالفجار أ ص : 8 (» و هذا أيضاً يدل على ان 
هذا قبيح عند العقول. 

و منپا؛ الايات الدالة على تخطئة من حكم علبن 

خلاف ما اقتضته العقول السليمة, کتو له ا «آم 
حسب الذین اجترحوا السیثات ان نجعلمم کالذین آمنوا 
و عملوا الصالحات سواء محياهم و مماتہم ساء مسا 
يحكمون ‏ الجاثية: ۲۱ فانه لم ينكر اصل حكم العقل. 
بل آتکر هذا الحكم السىء انكار منبه لير جعوا الى الحكم 
ا 
0 الایات الدالة على وجود القبح و الحسنء > مع 
قطع النظر عن الحکم الشر عی كقوله تعالى: «ان الله 
لا یام بالفحشاء ب الی آن قال - قل امن ربی بالقسط 
الاعراف: 5819» فمفاد الاية أنه تعالى اا 
بما هو فاحشة فى العقل و الفطرة, ولو لم يعلم الفاحشة 
الا پالنپی الشرعى» لصار معنى الاية أن الله لا يأمر 
بما ينسبى عنهء و هذا المفاد لا يصدر عن آحاد العقلاء 
فضلا عن العزين الحكيمء و هكذا فى القسطء فانه لو لم 
يكن المراد ما هو قسط عند العقل یصیر المعنى قل آمس 
ربى بما آم به» و هو باردء كما لا یخفی ۸" 


۸ راجع احقاق| لحق: ج ۱ ص ۳۴۸ . 


الفصل - ١ء‏ عقيدتنا بالعدل ۱۳۷ 

و هذا هو الکفر بعینه (۴) و قد قال الله تعالی فى محکم کتابه: 
«وماالله يريد ظلماً للعباد - غافر: ۳۱» و قال: دوالله لايحب الفساد 
البقرة: ۲۰۶ و قال: « وما خلقنا السموات والارض وما بينبما 
لاعبین - الدخان: ۳۸ و قال: «و ما خلقت الجن و الانس الا لیعبدون 
- الذاريات: ۵۶» الى غير ذلك من الایات الكريمة. سبحانك ماخلقت 
هذا باطلا. 


(۴) لعله لان ذلك التصویر فى حقه تعالی یستلزم 
ت الانات: الم نة القر اة القن اهار الى خد 
منہاء بقوله: و قد قال الله تعالی فى محكم کتابه الخ» 
و من المعلوم أن من يعتقد اعتقاداً يلزم منه تكذيب 
القرآن العزین» فقد اعتقد يما يوجب الکفر و الخروج 
عن ملة الاسلام. 

هذا مضافاً الى أن تصویر المبدء تعالی بصفات 
الشیکیات پر تن ا :إلى اة یخی اه 
تعالی و الجپل بالمبدء الحقیقی هو کفر به كما لایخفی. 


بحت حول الشرور 

هنا سوال و هو أن مقتضی ما مر من قاعدة التحسین 
و التقبیح و اطلاق كمال ذات المیدء المتعال, آنه تعالی 
لا يفعل القبيح و لا يترك الحسنء فاذا كان الام كذلك 
فالشرور كالزلازل» و السيل و الطوفان و البلايا و 
الالام و الاوجاع و الموت و نحوهاء و الاختلافات كالسواد 
و البیاض و البلادة و الذكاوة و الذ كورية و الانو ثية و 
هنن دای لادا و قت اليس هه شون یه 

اجيب عن السوال المذكور ا آحد فما 
اجمالی. والثانی تصیلی . 


۱۳۸ بداية المعارف الالبیة... ج ١‏ 


آما الاول» فپو فى الحقيقة جواب لمی» و تقريبه 
أنه لا مجال لرفع اليد عما ينتمى اليه بالبراهين‌القطعية 
من أنه تعالى لا يفعل القبيح و لا يترك الحسن بمشل 
هذه الامورء بل اللازم بحكم العقل هو حمل هذه الامور 
على ما لا يناف الى امین التطمية: اد موارة القن ۱ 
نيد القطم بالغلاف» بل غایتپا هو عدم العلم بوچپیا؛ 
فیمکن رفع ابپامپا بما ثبت من آنه لا یفعل القبیح. 
لكو نه حكيماً على الاطلاق. فتحکم بملاحظة ذلك أن هذه 
الامور لا تخلو عن الحكمة و المصلحة. و الا لم تصدر من 
الحكيم المتعال» اذ ليس فيه عوامل صدور القبیح کالجل 
أو العجز أو غير ذلك مما یکون نقصا و لا يليق بجنابه 
تعالی. فكل ما فعله الله و صدر منه يبتنى على الحكمة و 
الصلاح و غالبية الخیر . 

قال العلامةالطباطبائى 5 قد س سر ه بت «الامور علی 
خمسة آقسام: ما هو خیر محض» و ما هو خيره آکثرمن 
شره» و ما یتساوی خيره و شره» و ما شره آکش من 
خيره» و ما هو شر محض. و لا يوجد شىء من الثلاثة 
الاخيرة» لاستلزامه الترجيح من‌غيں مرجح» أو ترجيح 
الموجوح على الاجم ومن الوانهت:بالنظن: الى الحكمة 
الالسبية المنيعثة عن القدرة والعلم الو اجبیین و الجود 
الذى لا یخالطه بغلء أن يفيض ما هو الاصلح فی‌النظام 
الاتم» و أن يوجد ما هو خی محض, و ما هو خیره آکش 
من شره. لان فى ترك الاول شرا محضا, و فى ترك الثانى 
شرا كنيو ا فما یوجد من الشر» نادر قلیل بالتسبة الی 
ها هی الك و انما وعه القن ا ا 
الكثير»؟” و قال الشيخ أ بو على اين سينا فى الاشارات: 


4 تفسیر المیزان: ج ۱۳ ص .50١‏ 


الفصل - ١ء‏ عقیدتنا بالعدل ۱۹ 


«اشارة - فالعناية هی احاطة علم الاول بالکل. و بالواجب 
أن يكون عليه الكل حتی یکون على آحسن النظام» و پآن 
ذلك واجب عنه و عن احاطته به فیکون الموجود وفق 
المعلوم على آحسن النظام من غير انبعاث قصد و طلب 
من الاول الحق» فعلم الاول پكيفية الصواب فى تسس تیب 
وجوه الكل منبع لفیضان الغیر فى الكل» ۲. 

و آما الجواب التفصیلی فمتعدد: 

الاول: ان الشرور لا تطلق الا على عدم الو جود مما 
له شأن الوجود. کموت زید بعد وجوده, آو عدم الشجر 
بعد وجوده. أو على عدم كمال الوجود ممن له شأنية 
ذلك الکمال کعدم الثمر من الشحن القابل له أو عدم 
العلم عمن له شأنية العلم» ولذلك قال فى شرح الاشارات: 
«الشس يطلق على آمور عدمية من حيث هی غير موؤّثرة 
كفقدان كل شىء ما من شأنه أن يكون له مثل الموت و 
الققر و الجبل»'' و آما عدم شىء مأخوذ بالنسبة الى 
ماهيته كعدم زيد فلا يكون شراء لانه اعتبار عقلى ليس 
من وقوع الشس فى شىءء بخلاف عدم زيد يعد وجوده 
فاته شر كما مرء و هکذا لا يكون شراً عدم شىء مأخوذ 
بالنسية الى قوع أهوء كدان الناهيسات: الايكانينة 
كمال الوجود الواجبیء أو كفقدان كل ماهية وجود 
الماهية الاخر ىالخاص با مثل فقدان النبات وجود 
الحیوان» و فقدان البق وجود الفرسء لان هذا النوع 
من العدم من لوازم الماهية وهی اعتبارية غير مجعولة' '. 

دبحيت علس أذ كل فتدان ليس شوه بل فقدان ينا 
من شأنه أن يكون له» ففقدان كلمجرد تام مو جود بالنسبة 


ه". الاشارات والتشيبات: ج ۲ ص ۳۱۸. 
۳ شرحالاشارات والتنبيبات: ج ۳ ص ۳۲١‏ . 


الى مجرد آعلی منه أو بالنسبة الى مجرد آخر یکون فى 
عرضه أو فقدان كل موجود بالنسبة الى مرتية اخری 
لیست من قا نه لا یکون شرا آیضاً اذ لیس له شأنية ذلك 
الوجود حتی یکون فقدانه شراً"". 

هذا كله بالسبة الى الاعدام و الفقدان» و اما 
وجود کل شیء و کماله فپو خير له. فانه فعلية ماله 
شأنية و الخير الحقیقی للشیء الذی يعبر عنه بالخیس 
النفسی هو وجوده فى نفسه و كمال وجوده بما هو 
وجوده» فکل‌وجود فمپو خی بذاته لان حيثيته حيثية طرد 
العدم ورفع القوة و عین‌المطلو بية والمحبوبیة"" ثم اعلم 
أنه لا يطلق الشر على الوجود الا باعتبار ادائه الى عدم 
الوجود مما له شأن الوجود. أو لعدم كمال الوجود» مما 
له شأنية ذلك كالبرودة المفرطة و الحرارة الشديدة 
المفسدتين للشجر أو ثمره أو كالقتل الموجب لفناء 
موجود ذى حياة و هذا الاعتبار اضافى و ليس بحقيقى 
لان الشر بالذات هو فقدان الوجود آو كماله مما له 
شأنية» و اطلاقه على ما يؤدى اليه بالعرض لتأديتبا الى 
ذلك . 

و اليه يؤول قول المحقق الطوسى ‏ قدس سره ‏ 
فى شرح الاشارات حبث قال: «و یطلق الشی ... علىامور 
وجودية كذلك كوجود مايقتضى منعالمتوجه الى كمال 
عن‌الو صول الیه. مثلالبردالمفسد للثمار والسحابالذى 
یمنع‌القصار عن فعله. و کالافعالالمذ موم مثل‌الظلم 
والز نا و کالاخلاق الرذيلة مث لالجبن والبخل و كالالامم 
والفموم و غير ذلك فانا اذاتأملنا فى ذلك وجدنا البرد 


ری راجع شرحالاشارات: ج ۳ ص ۰۲۲۶ و اورشن فلسفه: ج ۲ ص ۴۲۴. 
وف 5 راحع دررا لفو ائد: گت ۱ ص ۳ 


الفصل - ١ء‏ عقیدتنا بالعدل ۱۳ 


فى نفسه من‌حیث هوكيفية ما أو بالقياس الى علته الموجبة 
له ليس بش بل هو كمال من‌الکمالات انما هو شر 
بالقياس الى الثمار لافساده أمزجتباء فالشر بالذات 
هو فقدان الثمار کمالاتما اللائقة ا و البرد ائما صار 
شرا بالعرض لاقتضائه ذلك و کذلك السحاب - الى أن 
قال: فالشر بالذات هو فقدان تلك الاشياء کماله. و انما 
اطلق على اسبابه بالعرض لتأديتبا الى ذلك الى أن 
قال: فاذن قدحصل مزذلك آن‌الشر فى ماهيته عدم وجود 
آو عدم كمال لموجود منحيث ان ذلك العدم غير لائق به 
آو غين مؤثن عنده و أن المو‌جودات لست من حت هی 
موجودات بشرور انما هی شرور بالقیاس الی‌الاشیاء 
العادمة کمالاتبا لا لذواتباء بللكونما مودية الى تلك 
الا عد ام » قالشر‌ور امور اضافية مقيسة ال ار اد 
آشخاص ممينة. و امافی نفسپا و بالقیاس الی‌الکل فلا 
شر أصلا ‏ الى أن قال: ان الفلاسفة انما یبحئون عن 
كيفية صدور الشرعما هو خير بالذات» فينيبون على أن 
الصادر عنه لست بشي » فان صدور الخيرات الكلية 
الملاصقة للشرور الجرئية ليس بشر»*". 

وعنالمحقق الدوانى فىحاشيته على الشى ح الجديد 
من‌التجر ید آنه قال: «و يمكن أن يستدل على أنالوجود 
خی والشر عدم أو عدمى بأنا اذا فرضنا وجود شىء و 
فرضنا أنه لم يحصل بسيبه نقص فى شىء من‌الاشیاء 
أصلا فلا شك فى أن وجوده خير فانه خير بالنسبة الى 
و لیس و ا ای دشیم من | شیامه قفا 
من ذلك أن الشر بپالذات هو العدم والوجود انما یصیر 
شنا باعتبار استلزامه له»۳۶. 


۵. شرحالاشارات والتنسپات: ج ۲ ص ۰۳۲۶-۲۲۳۲ 
۶. دررالفوائد: ج ۱ ص ۴۵۷. 


۱۳۲ بداية المعارف الالبیة... ج ١‏ 


و كيف كانء فعلم مما ذکر أن الشر على قسمین: 
اما راي فالتا و اا وهی امش اه 
الامور العدمية التی ليست لبا علة. بل معدومة يعدم 
علتسباء و ثانيببما؛ هو الشر بالعرض و بالاضافة. و هو 
ليس الا ما یودی الى العدم» وعلیه فلیس بين الموجودات 
شر مطلق» و انما الموجوه هوالشر بالمرض و هو 
ما یوّدی ال ىالشى بالذات» و الشر بالذات لیس بمجعول. 
لا له معدوم يعدم علته , نعم هو مجعول مجازاً يجعل 
الشس بالعر‌ض اذالشر بالعی‌ض اس و جودی مجعول ملازم 
للشرالذی یکون أمراً عدمياً. 

ثم ان المراد من الاداء والسببية الذی قد يعي عنه 
د«الشی بالعر ض» هوالمقارنة لاالسيببية الاصطلاحية. 
لانه مع الوجود الذی یوّدی الی‌الشس» يختل علة الخیر 
پوجود المانم» فان العلة علة مالم‌یکن مانع عن تأثيرهاء 
فاذا و جد المانع عنه لا يوش العلة. و مع عدم تآثيرها لا 
وجودللمعلول أو لاوجود لکماله». فعدم وجودالمعلول أو 
عدم کماله مستند الی اختلال علته. وهو من جببةعروض 
الماتم. مثلا صحالانسان معلولة لاعتدال مزاجه» فاذا 
وجدت المیکرو بات اختل الاعتدال بوجودالمانع و فقدت 
الصحة باختلال‌الاعتدال » فعدم صحةالبدن مستند الى 
عدم علتبا لا الی‌المیکروبات الابالعرض والمجازء و 
پاعتبار آن اختلال علة الصحة بوجود المیکرو بات» و 
من المعلوم أن للمیکروبات اقتضاء وجودیا لا عدمياًء 
و عدمالصحة بسبب اختلال المزاج من جبة وجودالمانع 
عن‌تأثیر اقتضاء‌المزاج. فالشی بالذات هو عدم‌الوجود 
او عدم کمالالوجود مما من‌شانه آن‌یکون له» والسموم و 
المیکرو بات شر بالعرض للمقارنة. اذ المانع یقارن‌مع 
عدم المعلول بعدم علته, لاأنه علةلعدم المعلول کمالایخفی. 


الفصل - ۱» عقیدتنا بالعدل ۱۳۳ 


و اليه يؤول ماقاله‌العلامةالطباطبانی سقدس‌سره 
من «آن الذی تعلقت به حكمة الایجاد و الارادة الالمية 
وشمله القضاء بالذات فى الامور التی يقار نا شىء من 
الشی» انما هو القدر الذی تليبس به من‌الوجود حسب 
استعداده و مقدار قابلیته. و آما العدم الذى یقار نه 
فليس الا مستنداً الى عدم قا پلیته و قصور استعداده» نعم 
ينسب اليه الجعل و الافاضة بالعرض لمكان نوع من 
الاتحاد بينه و بین‌الوجود الذی يقارنه هذ۳۲»۱. 

و مما ذکر یظس آن‌الشرور اعدام فلا حاجة الى 
استنادها الى الخالق» فلاوجه لتوهم الثنوية أن خالق 
الشرور والاعدام غير خالق الخیرات*۳ كما أن ایجاده 
تعالی لایتعلق بالشرور حقيقة» و ان تعلق بمپابالی‌ض 
والمجاز لمقار نتما مع‌الو چودات. 

ثم ان‌الشرور الاضافية المودية الى الشرور_ 
الحقيقية حيث كانت جبة شریتبا الاضافية قليلة فى 
جنب خير یتہا بملاحظتہا مع النظام الكلى منالعالم 
لاتعد شروراً کماصرح به‌المحقق‌الطوسی -قدس‌سره 
حيث قال: «فالشرور امور اضافية مقيسة الح افراد 
اشخاص معينة و آما فى نفسبا و بالقياس الى الكل 
فلا شر آصلا» فاللازم فى حکمته هو ايجادها مع کو نہا 
خيراً غالباً. 

لایقال: ان الاشکال‌لو كان فى خلقةالشر‌ورالحقيقية. 
لکان‌الجواب عنه بأنبا عدميةء فلاحاجة لبا الی‌العلة 
صحيحاً أما ان كان الاشكال فى أنالله تعالى لم لم یخلق 
العالم بحيث يكون مكان الفقدانات وجودات و کمالات» 
۷ الميزان: ج ۱۳ ص ۲۰۱. 


۸ راجع نباية الحکمة: ص ۰۲۷۲ تعليقة النباية: ص ۴۲۵ بداية الحکمة: 
ص APF‏ عدل ا لہی: ص °\. 


۱۳۶ بداية المعارق الالپیة... ج ١‏ 


و مکان الشرور خیرات» حتی لایکون للشرور الاضافية 
وجود» فالاشکال بالنسبة الى الشر‌ور الاضافية باق ولا 
یکون الجواب المذ کور مقنعاً عنه. 

لانا نقول: هذا و هم اذ لا مجال لوجود العالم المادی 
بدون التضاد والتز احم. اذ لازم الطبيعة المادية هو وجود 
سلسلة من النقصانات و الفقدانات والتضاد و التزاحم» 
لعدم قابلية المادة لكل صورة فى جميع الاحوال 
والشرائطء فالام‌یدور بين آن یو جد العالم السادی 
المقرون بتلك النقصاناتء أو أن لايوجدء و من المعلوم 
آن الحکمة تقضی أن لایترك‌الخیس الفالب*". 

الثانی: لو سلمنا آن‌الشرور وجودية فنقول فیا 
بمثل ماقلنا فی‌الشرور الاضافية فی‌الاشکال الاخیر. و 
جا فة أن رفن اوه من لو ازم العالم المادی. 
فالامريدور بين أن.يترك العالم المادى مع أن فيه خيراً 
غالباً آو يوجد والثانى هوالمتعين. 

ولذلك قال المعلم الاول وهو ارسطو ‏ على المحكى 
أن الشرور الموجودة فی‌العالم المادى لازمة للطبايع 
المادية بمالببا من‌التضاد و التزاحم. فلاسبیل الی‌دفعمها 
الا بترك ايجاد هذا العالم» و فى ذلك منع لخیی‌اته الغالبة 
على شروره و هو خلاف حکمته و جوده سبحانه ۲. 

و مماذکی يظمر أن الجواب ف ىالمسألة لیس موقوفاً 
على عدميةالشرورء بل لو كانت الشرور وجودية لامکن 
الجواب عنه بالمذكور. ثم ان خلقة الشرور بناء على 
وجودیتپا تکون مقصودة پالتبع. اذخلقة العالم المادى 
لاتمکن بدونباء و اما بناء على کون الشرور عدمية 


4 راجع اصول فلسفه: ج ۵ ص ۶۸. 
۶۰ راجع تعليقة النپایة: ص ۰۴۷۳ 


الفصل - ١ء‏ عقیدتنا بالعدل ۱۳۵ 


فلیس لہا و جود حقيقة حتی یتعلق بپا قصد حقیقی ولو 
بالتبم» نعم یتملق یبا بالمرض و المجاز پاعتبار تملقه 
یالمقار نات المتلازمة للاعدام و الشرور!؟. 
الثالث: ان للشرور منافع و فوائد كثيرة مسبمة 
بحيث يمكن سلب الشرية عن‌الشر‌ور يملاحظتباء و لذا 
حكى عن المعلم الاول أن كثيراً من هذه الشرور مقدمة 
لحصول خيرات و كمالات جديدة» فيموت يعض الافراد 
تستعدالمادة لحياة الاخرين» و ياحساس الالم يندفع 
المتألم ۳ علاج الامراض و الافات و ابقاء حیاته. 
الى غير ذلك من المصالح التى تتر تب على الشرور"". 
و اليه يرول ما ذكره الاستاذ الشمید المطبرى 
قدس سره من أن الموت والشيبة يلازمان لتكامل 
الروح و انتقاله من نشأة الى نشأة اخرى» كما آنه لولا 
التزاحم و التضاد لاتقبل المادة لصورة اخری. بلاللازم 
أن يكون لبا فى جميع الاحوال و الازمان صورة و احدة. 
و هو كاف للمانعية عن بسط تكامل نظام الوجودء. اذ 
بسبب التزاحم والتضاد و بطلان و اتہدام الصور_ 
الموجودةء تصل‌النو بة الى الصور اللاحقة و پیسط. 
الوجود و یتکامل. ولذا اشتمر فی‌السنة الحكماء «لولا_ 
التضاد ماصح دو ام الفیض E‏ الجواد» هذا 
مضافاً الى تأثير الشرور فى التكامل و التسابقالحضاری 
والثقافى ألا ترى أنه لولا العداوة والرقابة. لما كانت 
المسابقة و التحركء و لولا الحرب لما كانت الحضارة 
و التقدم. و هكذا. فمعالتوجه الى أن العالم الطبيعى عالم 
تدریج و تکامل و حركة من‌القوة الی‌الفعل و من‌النقص 


۱ راجع تعليقة النباية: ص ۴۷۴. 
۲ راجع تعليقة النپایة: ص ۴۷۳. 


۱۳۶ بداية المعارف الالپیة... ج ۱ 


الى الکمال. و تل كالحركة والتدر جح من ذاتیات الطبيعة 
المادية. و الى أن حركة العالم المادی و سوقه نحو 
الکمال. لاتحصل بدون التزاحم و التضاد و بطلان و 
انمپدام» بل تكون موقوفة على تلك الامور الت تسمى 
شرورآ» یظمر فائدةالشرور و مصلحتبا و بذلك ینقدح 
ان شرية ماسمی شرا بلحاظ اضافته الى جزئی و شىء 
خاص لا بلحاظ آو سع و الافمبو خی و ليبس 1 

و هذه الفوائد و ان آمکن المناقشة فى بعضبا 
كفائدة موت بعض الافراد لاستعدادالمادة لحیاةالاخرین» 
لامکان آن یقال: توسعة المادة ليست بمحال» فمم‌التو سعة 
المذ کورة لاموجب لموت بعض الافراد. و لکن جملة- 
الفوائد تکفی لاثبات کون شر ية الامور المذ کورةاضافة 
جزئية و آما بلحاظ الكل فپی خير و ليست بشس. 

الرا بع: ان البلایا و الافات و العاهات» كثيراً ما 
تصلح لاعداد الكمالات المعنوية کالتوجه الى الله و 
الانقطاع اليه والتخلق بالاخلاقالفاضلة» بحيث لولم تكن 
تلك الامور لايمكن النيل الى هذه الكمالات المعنوية. مثلا 
من آصابه مرض و اقدم علی‌العلاج» و صبر فيهء و دعا 
و تضرع الى الله تعالی» و رضی بما قدره له من‌الشفاء 
أو عدمهء والصحة أو السقم. حصل له منالقرب الى الله 
تعالى والتخلق بالاخلاق الحسنة مالم یکن‌له قبل ابتلائه 
به» فالمرض اعد له هذا التعالى و التكامل. 

و هكذا من صار فقيراً من دون تفريط فىالكسبو 
قنع بما فى.يده و رضى بما قدر ولم يخضع لغتی طمعاً 
بماله حصل لدملكة المناعة و عزة النفس و نحوهما منت 
الملكات الفاضلة. و هكذا غير ذلك من‌البلایا والافات»2 


۳ اصول فلسفه: ص ۶. 


الفصل - ١ء‏ عقیدتنا بالعدل ۱۳۷ 


و هذا هو الس فی الا بتلا تات والمصییبات والحوادث. 
ولكن يختلف حظوظ الناس منپا لاختلاف معار فمهم» و 
عباد الرحمن اکثر حظاً من غيرهم فيبا و لذلك يرون 
تلك البلايا والحوادث جميلة, و يحمدونه على كل حال. 
لانبم لايرون منه الا ما يستحق الحمد عليه و ان عميت 
الاعيانالعادية عن رؤٌيةجمالتلك الامور» نعم يظمر حقيقة 
كل ما صدر عنه تعالى فى يوم القيامة لكل آحد كما نص 
عليه فى قو له عزو جل: «یوم يدعو كم فتستجيبون بحمده 
و تظنون ان لبثتم الا قلیلا - الاسراء: ۲ ۵». 

فپذه الامور فی‌الحقيقة ليست شروراً بالنسبة الى 
من یجعلما وسيلة لاستكمال نفسه و تخلقه بالاخلاق_ 
الحسنة» و انما هى شرور بالنسبة الى من لا يستفيد 
منیا فى طريق الاستکمال» و عليه فشريتبا ليست من 
نفسسها پل من نفس منلا يستفيد منہا. 

فالعمدة هى كيفية الاستفادة منالاشياء سواء كانت 
بلايا و آفات أو غيرها من‌النعمء فالافات والعاهات 
و الیلایا کالنعم والغنى والثروة والسلامة كلما منمعدات 
الکمال. 

فايجاد البلایا و الشرور ليست منافية للعدالة و 
الحكمة, بل هی عين ما اقتضاه الحكمة و العدالة کیت 
ابتلاء الناس و امتحانپم و استکمالپم كما نص عليه فى 
كتابهالكريم: «و لنبلونكم بشىء منالخوف والجوع و 
اولئك علیپم صلوات من ربہم و رحمة و اولئك هم ب 
المپتدون - البقرة: ۱۵۵-۱۵۷». 

الخامس: ان الاختلافات من جببة الانواع والاصناف 


۱۳۸ بداية المعارف الالپیة... ج ۱ 


و الاوصاف کالسواد و البیاض أو البلادة والذ کاوة أو 
التقص و التمام او الرجولية و الانوثية او الانسانية و 
الحيوانية و غیر ذلك لاتنافی العدل, لان‌العدل کسا 
عرفت هو اعطاء کل ذی حق حقه. و من‌المعلوم أنه 
لا حق للشیء قبل خلقته. فكل ما آعطاه‌الله تعالی للاشیاء» 
هو فضل لا حق» وحیث ثبت أن کل ما اعطاه الله فضل. 
فالاختلاف فيه لا یکون ظلماًء و اليه پرشد ما روی عن 
جابر بن يزيد الجعفی‌حیث قال: «قلتلابی‌جعفر محمدين 
على الباق علیمما السلام: یاابن‌رسول‌الله انانری‌الاطفال 
منہم من یولد ميتاً و منہم من یسقط غيس تام» و منہم 
من يولد آعمی» و آخرص و أصمء و منم من يموت من 
ساعته اذا سقط الى الارضء و منم من یبقی الى 
الاحتلام» و منم من یعس حتی يصير شيخاًء فکیف ذلك» 
وما وجه؟ قال عليه السلام : ان‌الله تبار كت و تعالی اولی 
بما يدير من امل خلقه منیمء و هو الغالق و الماك 
لميم » فمن منعه التعمیر. فانما منعه ما ليس له. و من 
عمره فانما أعطاه ما ليس له. فو المتفضل بما أعطى» 
و عادل فيما منع» و لا يسأل عما يفعل و هم پسآلون»۳". 

و بالجملة فالاختلاف والتبعيض لاينافى العدل» نعم 
لقائل أن يسأل عن حكمة ذلك , و لکن الجو اب عنه واضح»› 
لانه لولا الاختلافات لما وجد العالم المادی» و النظام 
الاجتماعی. معان خلقة العالم المادی؛ والنظام الاجتماعی 
مقصودء لكو نه راجحاء اذ لو كان المعیار هو التساوی. 
لزم أن لا يوجد الا شىء واحد. و هو لفو. و 
لیس بمقصود و لا یصدر منهء كما آنه لو كان المعیار 
هو التساوی فى النو ع لزم أن لا يوجد الا الانسان مثلاء 


۴ نورالثقلين: ج ۳ ص ۴۱۹. 


الفصل - ١ء‏ عقیدتنا بالعدل ۱۳۹ 


فلا یمکن له أن یعیش اذ لا شیء آخر » حتی یتغذی به أو 
يأوى اليهء أو یتلیس به. 

و آيضاً لو كان جميع افراد الانسان ذكوراً أو آنائا 
فقط» لانقرض نسل الانسان» لعدم امکان التوالد و 
التناسل» ولو كان الناس فى الفكر و الذوق والاستعداد 
متساوین» لاختلت الامور التى لا يوافق مذاقهم و لو 
كان الناس فى الاشكال و الالوان و جميع الخصوصيات 

فالاختلافات من مقومات العالم المادی» و النظام 
الاجتماعی. 

لا یقال: نعم» و لکن بقی السوّال لافر اد النساء مثلاء 
بان الله تعالی لم جعلنى من الاناث و لم يجعلنى من 
الرجال» لانا نقول: لو عکس الله تعالى یعنی جعلبا من 
الرجال و جمل غيرها من النساء لما ارتفع السوّال, لان 
لمن جعلما من النساء أن یکرر ذلك السوّال» فلا فائدة 
فى التبدیل كما لا یخفی . 

السادس: ان علة التقص فى المعلولین. قد تکون 
من جبة ظلم الظالمین المتجاوزین المختارین فى 
آعمالمم» آو من جمبة جل الاباء و الامپات باداب النکاح 
و سننه» و شرائط التوالد و التناسل» و كيفية التغذدية 
و حفظ الصحة. أو من جرة سوء آفعالمم» أو غير ذلك 
من المؤثرات الاختيارية. 

و من المعلوم أن الله تعالی بریء عن ظلم الظالمین 
و نپاهم عنه و آکده» و فرض متعسبم على كافة الق ان 
و يعاقبہم فى الاخرة» و هكذا آرشد الاباء و الامپات» 
بتشر يبع الاحكام و الت و الاداب الشر عية»ء و أيضاً 
حذر الناس عن العصيان و ارتکاب المعاصی. و الاعمال 
السيئة لتطیب آولادهم و آحفادهم . 


۱۴۰ بداية المعارف الالبية... ج ۱ 


فما .ينبغى أن يفعله الله لم یترکه» بل آتی به حق 
الاتیان» و انما التقصير من ناحية الناس كما لا يخفى. 

لا يقال: ان المعلولين لا يتمكنون من الاستكمالء 
لا نمیم لعلتہم عاجزون عن اتيان الاعمال الصالحة. بمثل 
ما آتی به غیر هم فلا وجه لخلقمم. 

لانا نقول: ان التكليف ليس الا بمقدار طاقتميم » 
فاذا أتوا بالاعمال بہذا المقدارء تمكنوا من الاستكمال 
بما أتوا به و الله تعالى رؤوف بالعياد. هذا مضافاً الى 
آن الصبر على العلة و النقص يوجب ازدياد الكمال و 
الثواب و الحسنات فقد روى فى الكافى عن أبى عبدالله 
عليه السلام أنه قال: «من ابتلی فن المومكين لاع قضين 
عليه كان له مثل آجر آلف شمپید »۲۹ . 

و کم من معلول نال المقامات العالية و الشامخة 
لعلو همته و نشاطهء فعلی المعلولین أن لا يتر كوا السعی 
نحو الکمال بمقدار الطاقة». و على الناس أن پساعد هم 
فى هذا المجالء 5 يلوم نادم اخرا مق 
يسبتم بامور ا ۱ 

السابع: انه قد يكون بعض الشرور لمکافاة الكفار 
و عذابہم» كما نص عليه فى حق البالكين من الامم 
السابقة بقوله: «و ما كنا مبلكى القرى الا و أهلبا 
ظالمون ‏ القصص: .»۵٩‏ «الم يروا كم أهلكنا من 
أرسلتا السماء علیہم مدراراً و جعلنا الانہار تجرى من 
تحتمهم فأهلكنا هم بذ نو بهم و أنشأنا من بعدهم قرنا 
آخرين ‏ الانعام: ۶» بل يدل بعض الايات الكريمة على 
أن المصیبات كالقحط و الغلاء و الشداند و نحوها 


۳۵. الاصول من‌الکافی: oi‏ ؟ ص ۹ 


الفصل - ١ء‏ عقیدتنا بالعدل ۱۴۱ 


تعرض الاقوام والافراد من جمبة سوء اختیار هم و 
التغيرات السيئة فى آنفسمم» كقوله تعالى: «ان الله 
لا يغير ما بقوم حتى يغيروا ما بأنفسهم ‏ الرعد: »١١‏ 
و قوله تعالی: «وما أصابكم من مصيبة فبما کسبت أيديكم 
و يعفو عن کثیر- الشوری: ۰۳۰ فمثل هذه الاية خطاب 
الی‌الاجتماع آوالافراد. و تدل على أن بين المصائب. 
کالقحط و الفلاء و الوباء و الزلازل و المرض والضیق 
و غير ذلك» من المصییات و الشدائد. و بين آعمال 
الانسان ارتباط خاصء فلو جری الانسان أو المجتمع 
الانسانی على ما تقتضیه الفطرة من الاعتقاد و العمل. 
تزلت عليمم الغیرات. و فتحت عليمم البر کات و لو 
آفسد وا افسد عليمهم» و هذه سنة الپية الا أن ترد عليه 
سنه للا بتلاء آو الاستدراج» فينقلب الامرقالتعالى: «لم 
بدلنا مکان السيئة الحسنة حتی عفوا و قالوا قد مس 
آباءنا السراء و الضراء فأخذ نا هم بغتة و هم لا يشعرون 
الاعراف: ۹۵ قوله «حتى عقوا» أى كثروا عدة أو 
عدة و أصله الترك» أى تركوا حتى کثروا. و منه اعفاء 
اللحى. 

و كيف كان فالمكافأة و العذاب و التنيه من علل 
وجود المصیبات» كما هو صريح الايات المذكورة و 
غيرهاء بل الروايات منپا صحيحة فضيل بن يسار عن 
أبى جعفر عليه السلام» قال: «ما من نكبة تصيب العبد 
الا يذنب وما يعفو الله عنه اکش»*۳. 

و صحيحة هشام بن سالم عن أبىعيد الله عليه السلام 
قال: «أما انه ليسمن عرق يضرب ولا تكبة ولا صداع 
ولا مرض الا بذنبء و ذلك قول الله عزوجل فى 


۳۶ نورالثقلین: چ ص ۵2۸۲ نقللا عن‌الکافی. 


۱۴۲ بداية المعارف الالبية... ج ١‏ 


کتابه: «و ما آصایکم من مصيبة فبما کسبت آیدٍ 
یعفوا عن كثيرء ثم قال و ما یعفو الله اكش مما یو اخد 
e‏ 

ثم لا یخفی عليك آن البلايا فىحق الانبياء والائمة 
المعصومين و الاو لیاءء ليست مكافأة بل لارتفاع شأ نهم » 
كما نص عليه فى صحيحة على بن رئاب. قال: «سألت آبا 
عبدالله عليه السلام عن قول الله عزوجل «و ما آصابکم 
من مصيبة فبما كسبت ايديكم» آرآیت ما أصاب علياً و 
آهل بيته عليہم السلام من يعده, ۱۳ 
آیدیپم» و هم آهل بيت طببارة معصومون؟ فقال: 
وسول الله ای e HET‏ 
مت ی کلم لا ما مومع دلت ان 
اله واه باتفا اھ عل من قير 


ذنب)»*7. 


و فى المروى عن عبدالرحمن بن الحجاج» قال: 
«ذکر عند نوج عبدالله عليه السلام البلاء و ما يخص 
الله به الموّمن. فقال: سئل رسول الله صلى الله عليه و 
آله من أشد الناس بلاء فى الدنياء فقال: النبيون ثم 
الامثل فالامثل» و يبتلى المومن بعد على قدر ایمانه 
و حسن آعماله, فمن صح ايمانه و حسن عمله اشتد 
بلاوّه و من سخف ايمانه و ضعف عمله قل بيلاوٌمى؟؟ 

بل ايتلاء الاولياء بالشدائد و المصيبات کثیر جداً 
و كلما اشتد ايمان الموّمن كش بلاؤہ كما ورد فى 
الحديث «ان الله عزو جل اذا أحب عدا غثه بالبلاء 


۸. نورالثقلين: ج ۴ ص ۵۸۱ نقلا عن‌الکافی. 
٩‏ تفسیرالمیزان: ج ۵ ص ۱۳ نقلا عن‌الکافی. 


الفصل - ۱» عقیدتنا بالعدل ۱۴۳ 


غثا» * و السر فيه أن المکافاة تنشاً من غضبه تعالی» و 
اپتلاء الاولیاء ینشاً من رحمته» و رحمته غلبت غضبه. 
فلا تففل» فالانبياء والاولياء ممن لیس للبم اكتساب سوعء 
كانوا خارجين عن قوله: «و ما أصابكم من مصيبة فبما 
کسبت أيديكم» تخصصاء فلا مكافأة و لا عذاب لمهم » و 
انماما ورد علیہم لاعلاء شآنہم و قر بہم اليه تعالى. 


2. تفسیرالمیزان: ج ۵ ص ۱۳ نقلا عن‌الکافی. 


۵- عقیدتنا فى التكليف 


نعتقد أنه تعالی لایکلف عباده الا بعد اقامة الحجة علیبم» ولا 
یکلفہم الا مايسعسبمء و ما یقدرون علیه» و ما یطیقونه, و مایعلمون, 
لانه من الظلم تکلیف العاجز والجاهل غير المقصر فى التعلیم (۱). 


(۱) ولا يخفى عليك أن المصنف آشار الى بعض 
شرائط المکلف (بفتح اللام) من القدرءة على الفعل 
فتکلیف العبد بما لایطاق کالطیران من دون وسيلة لا 
یصدر عنه تعالی» و من امکان العلم بالتکلیف او قیام 
الحجة عليه و آما مالا سبیل له الى العلم به. او الحجة 
علیه, من دون حرج أو مشقة» فلا يصدر التکلیف به 
عنه تعالی آیضا» کل ذلك لنفی الظلم عنه فان التکلیف 
يدون القدرة آو مع الجہل به‌جپلا قصور یا ظلم» والظلم 
لا يصدر عنهء لما تقدم من انه لا يفعل القبيح ولا يترك 
الحسن. ثم ان المراد من قوله وما يعلمون هو ما يمكن 
ان يحصل له العلم» والا فتعليق التكليف بالعلم به لايخلو 
لا يتنجن التكليف فى حقه الا بمقدار الذى علم بهء و 
أما مازاد عنه فلا تنجين له. هذا كله شرائط المكلف 
(يفتح اللام) و آما شرائط نفس التكليف من انتفاء 
المفسدة فيهء و تقدمه على وقت الفعل و غير ذلك»ء فلم 
يشر اليه لانه واضح. 


۴۶ بداية المعارق الالمبية... ج ١‏ 


نعم سيأتى (فی ۸ عقیدتنا فى آحکام الدین) 
بعض شرائط التکلیف کلزوم کو نه مطابقا لما فی‌الافعال 
فق العا و انامه كنا انش ان الكل ( يكس 
اللام) من لزوم کونه عالماً بصفات الفعل» من كونه 
حسناً أو قبیحاء ومن لزوم کونه قادراً على ایصالالاجر 
اللائق الی‌العاملین» و غيرذلك لیستمذ کورةلوضوحمها. 

ثم ان التکلیف سمی تكليفاً بلحاظ احداث الكلفةء 
و ايقاع المکلف فيباء و لعله لذا عرفه العلامة الحلی 
سقدس سره بأنه بعث من يجب طاعته على ما فيه مشقة! 
واحترز بقید المشقة. عما لا مشقة فیه. كأكل 
المستلذات» و الظاهر من کلامه أنه جعل‌الکلفة فی‌متعلق 
التکلیف. ولذا احترز عن مثل آکل المستلذات. و أما 
ان ارید من‌الكلفة هو جعل المکلف فی قبت التکلیف» 
فلا یلع آن-یکون فى ا بل في مكل لد كان 
أيضاً یحدث الكلفة2» بصیرورته مقيداً بفعله مع أنه فى 
فسحة قبل التكليف بالنسبة الى ترك أكل المستلذات 
فافرم . 

ثم ان التکلیف من العناوین المنتزعة من صيغة 
الأكن ما اش ار ۱۵۱ "سفت لاحل ال العحن نك 
لا تلو امین الاعی قال الق لاصتا قن درخ لت 
دا دة هیا ها پا اذ اسوك لأتدل المت وال يك: 
فینتز ع منما عناوین مختلفة» کل منہا باعتبار خاص. 
و لحاظ مخصوص. فالبعث بلحاظ أنه يوجبه بقوله 
نحو المقصود. والتحريكت بلحاظ التسبیب بالصيفة مثلا 
الى الحركة نحو المراد» والایجاب بلحاظ اثبنات 
المقصود عليهء والالزام بلحاظ جمله لازماً و قريناً 


۳۹ الباب الحادی عر . 


الفصل - ۱» عقیدتنا فى التکلیف ۱۷ 


أما الجاهل المقصر فى معرفة الاحکام و التکالیف ضبو مسوّول 
عند الله تعالی ومعاقب على تقصیره» اذ يجب على كل انسان أن یتعلم 
مايحتاج اليه منالاحكام الشرعیة(۲). 
يغ الا يفك هه فا لعکلیت: لاط جذاث الكلقة و 
ايقاعه فيباء والحكم بلحاظ اتقان المطلوب. والطلب 
بلحاظ ارادته القليية» او الكشف عنما حقيقة آوانشای 
و عنوان الامر بلحاظ کون البعث من العالى»'. 


0 قال الشيخ الاعظم الا تصاری قد س سره: 
«أما وجوب اصل الفحص و حاصله عدم معذوريةالجاهل 
المقصر فى التعلم فيدل عليه وجوه: 

الاول؛ الاجماع القطعی على عدم جواز العمل 
باصل البراءة قبل استفراغ الوسع فى الادلة. 

الثانی؛ الادلة الدالة على وجوب تحصیل العلم مثل 
آیتی النفر للتفقه و سوال آهل الذكرء والاخبار الدالة 
على وجوب تحصیل العلم و تحصیل الفقه, و الذم على 
ترك السؤال. 

الثالث؛ ما دل على موّاخذة الجبال والذم يفعل 
المعاصى المججبولة المستلزم لوجوب تحصيل العلمء 
لحكم العقل بوجوب التحرز عن مضرة العقاب. مثلقوله 
صلى الله عليه و آله فيمن غسل مجدوراً' آصابته 
جناية فكز” فمات : «قتلوه قتلميم الله. الا سألوا؟ آلا 
يمموه؟» و قوله حت لمق آطال الجلوس فى بيت الخلاء 
لاستماع الغناء وا كان أشقع حالك لومت على هذه 


۲ نا يةالدرأية: ج ١‏ ص ۱۵۱. 

۳. المجدور: من به الجدری و هو مرض يسبب بثورا حمراً بيض الرؤوس تنتشر 
فى البدن و تنقيح سريعاً و هو شديد العدوی أى الفساد و السراية. 

f‏ أى آصابه الکزاز و هوداء آو رعده من شده البرد. 


۱۶۸ بداية المعارق الالبیة... ج ۱ 


الحاله» ثم آمره بالتو بة, و غسلباء وما ورد فى تفسیر 
قوله تعالی «فلله الحجة البالفة» من أنه يقال للعید یوم 
القیمة: هل علمت؟ فان قال: نعم» قیل: فبلا عملت؟ 
و ان قال: لاء قیل له: هلا تعلمت حتی تعمل؟ - الى أن 
قال الشیخ الاعظم: الرابع: أن العقل لایعذر الجامل 
القادر على الاستعلام - الى أن قال: كما لا يعذر الجاهل 
بالمکلف به العالم به اجمالاء و مناط عدم المعذورية 
فی‌المقامین هو عدم قبح مؤاخذة الجاهل فيبماء 
فاحتمال الضرر بارتكاب الشبپة غيى مندفع بما یسومن 
معه من ترتب الضرر. آلا ترى أنهم حكموا باستقلال 
العقل بوجوب النظر فى معجزة مدعى النبوة و عدم 
معذوريته فى ترکه» مستندين فى ذلك الى وجوب دفع 
الضون المحتيل: ل الى "أنه شك ف المكلف به هذا كله 
مع آن فی‌الو جه الاول و هو الاجماع القطعى كقاية»“. 
و حاصله آن الجاهل المقصر سواء علم باصل 
التکلیف» و شك فى المکلف به. وجپل به. كما هو کذلت 
نوعاً ‏ اذ المکلف اذا التفت الى أنه لم یخلق مسبملا ولم 
يترك سدىء فضلا عن أن آمن بالاسلام و تدين به. 
اجمالا بتكاليف كثيرة فعلية ‏ آولم يعلم بشىءء لم يكن 
مرا كان عليه ان تحصن دولا سمال للا سد يا لسر ره 
العقلية من قبح العقاب بلا بیان فان البيان موجود» و 
الما هن لم يرجم یلها لیر اده لاه 
المذ کور فی‌الصور تین بالادلة الاربعة المذكورةء التى 
آشار الیپا الشيخ ‏ قدس سره - و هذا کلام حسن» و 
ان كان فى التمسكت بالاجماع مع وجود الدلیل العقلی 
والشرعی مناقشة, لانه من المحتمل أن یکون مستندهم 


۵ فرائد الاصول: ص ۳۰۰۳۰۱. 


الفصل - ١ء‏ عقیدتنا فى التکلیف ۱۳۹ 


و نعتقد إنه تعالی لابد أن يكلف عبادهء و يسن لمهم الشرایع» و 
ما فيه صلاحیم و خيرهمء ليدلمبم على طرق‌الخیر و السعادة الدائمة. 
و يرشدهم الى ما فيه الصلاح» و یزجرهم عما فيه الفساد و الضرر 
عليمم و سوء عاقبتم» و ان علم آنیم لایطیعونه. لان ذلك لطف و 
رحمة بعباده» وهم یجپلون آکثر مصالحمم» وطرقبا فى الدئیا والاخرة. 
و یجپلون الکثیر مما يعود علیبم بالضرر و الخسران. 

والله تعالی هو الرحمن‌الرحیم بنفس ذاته» و هو من کماله 
المطلقء الذی هو عين ذاتهء و یستحیل أن ينفك عنه (۳). 
هوالدلیل العقلی» أو الشرعی» فلا یکشف عن‌شیء آخ. 

ثم ان الظاهر من بعض الادلة المذكورة» سيما 
الادلة الدالة على موؤاخذة الجبالء أن السوّال و العقاب 
على ترك الواقع لاعلی ترك‌التعلم» ولذا قال‌فی‌الحدیث: 
«هلا تعلمت حتی تعمل؟» و اليه آشار الشیح سقد س شين هب 
حيث قال: «لكن الانصاف ظبور أدلة وجوب العلم فی 
کو نه واجباً غيرياًء مضافاً الى ما عرفت من الاخبار فى 
الوجه الثالث» الظاهرة فی‌المو اخذة على نفس‌المخالفة» 
انتبهى» ". 

و عليه فما ذهب اليه صاحب المدارك ومن تبعه»ء 
من أن العلم واجپ نفسىء والعقاب على تر که من‌حیث 
هو لامن حیث افضائه الی‌المعصية. آعنی ترك‌الو اجبات» 
و فعل المحرمات المجرولة تفصیلا مشکل» بل غير 
صحیح» فلا یعاقب‌من خالف الواقع الا عقو بة واحدة على 
شال ال انعم مسا دكن ي ما لاف فا 
فى ترك التعلم. لاعلی ترك الواقع. فتد بر جيداً. 


(۳( آر اد بذلك بیان معنی وجوب اللطف الذى هو 


۶ فرائد الاصول: ص ۰۳۲٩۳‏ 


۱۵۰ بداية المعارق الالپیه... ج ١‏ 


الکیری الكلية لتکلیف العباد يما فيه الصلاح و غیره مما 
یکون مصداقاً للطف و الرحمة. و حاصله كما سيصرح 
به فی‌الفصل الثانی من الکتاب» أن معنی الوجوب فى 
ذلك هو کمعنی الوجوب فى قولك انه واجب الوجود 
(أى اللزوم و استحالة الانفكاك) و ليس معناه آ ن انح | 
yy‏ ها 
فانه لا .يناسب علو مقامه. و ذلك لان اللطف و هو 
الرحمانية و الرحيمية بالعباد» ناش عن كماله المطلق. 
الذى هو عين ذاتهء ولا ينفك عنه» ولا حاجة الى وراء 
ذاته فى افاضة اللطف الى غیره. فاذا كان المحل قابلا 
و مستعداً لفيض الجود واللطف» فمقتضى كونه كمالا 
مطلقاً هو لزوم افاضة ذلكء اذ لابخل فى ساحة رحمته 
ولا نقص فى جوده و كرمهء ولا جمبل له بالمستحق» هذاء 
مع أن المحل قابل الاستفاضة. و يبذا الاعتبار نقول: 
ان اللطف واجب لا باعتبار انه محكوم بحکم آحد من 
خلقه. 

و عليه فیوّول وجوب اللطف الى لزومه» واستحالة 
انفكاكه. كما صرح به المصنف هناء و أماما ذهب اليه 
العلامة الحلی قدس سره من أنه لا نعنی بوجو يهعليهء 
عكر غير دعل > پل‌وجوب صدوره منه نظراً الى حکمته. 
0 بين أن القبح عقلى لاسمعى" فالظاهر آن‌المراد منههو 

العقلی بوچوب‌الصدور منه» و هو بظاهره لاير فع 
کال پیش اهل اسنة و غیرهمر من آه لا پیب ملس 
الله تعالی شىء “. اللميم الا آن‌یقال: ان‌المراد من الحکم 
العقلى هو ادراك ضرورة صدوره منه, و عليه فيرجع 
ما ذهب اليه العلامةء الى ما ذهب اليه الحكماء» كما 


۷ کشف الفوائد: ص ۶۸. ۰ 
۸ کمانسب اليم المحقق الطوسی فى قواعد العقائد. رانغع کشف اف اند: لمع. 


الفصل - ١ء‏ عقیدتنا فى التکلیف ۵۲ 


أشار اليه المصنف. قال المحقق ق اللاهيجى: 0 
المخالفین فى وجوب شىء على الله و استبعادهم, نا 

عن قلة تدبرهم فى مراد القوم من وجوب شىء بحك. 
العقل عليه تعالی. فان مرادهم منه أن كل فعل من شأنه 
استحقاق مذمة فاعله لایغعله الله ولا يصدر منه‌تمالی» 
و هکذا کل فعل حسن لو آخل به غيره استحق المذمةفمو 
تعالى منزه عن الاخلال په» و أما منع تصور الذم 
باللسية الله ای ی فسويل لان تا 
المدح» والمدح مرادف أو مساو للحمد» و هو واقع 
فى حقه» فما لایعقل هو استحقاق الذم بالنسبة اليه تعالى 
لا تصور الذم»٩.‏ 

و یظمرس مما ذكره المحقق اللاهيجى قد س سس هب 
فى تصویر وجوب شىء عليه تعالی» أن الحکم العقلى 
لیس بمعنی آمرالعقل حتی یستبعد فى حقه تصالی» 
و يقال كيف يمكن أن یکون هو تعالی منقاداً لام العقل 
مع آنه مخلوق من مخلوقاته. فلو انقاه لاس العقل و نبيه 
لزم حاكمية العقل المخلوق» علی‌خالقه» بلمعناه ادراك 
ضرورة صدوره عنه و کو نه منز‌هاً عن الاخلال بف هذا. 

ثم انه اجيب عن الاشکال أیضاء بما حاصله أن 
المراد من العقل ليس هو عقل الانسانء» بل عقله تعالی» 
فالله. تعالى هو الذی عقل الکل. و عقله یحکم پا 
فلا يلزم حاكمية المقل المغلوق علیه. و رده بعض 
المحققین بأن الجواب المذكور جواب یصلح لاقناع 
العامةء ولکن الاشکال فيه أن التعدد فى ذاته تعالی غين 
متصورء فليس فيه قوة باسم العقل» و قوة اخری متقادة 
لحكم المتلء قالجواب یژول فى الواقع الى تشبیه تعالى 


86 گوهر مراد؛. ض ۰.۰۲۴۸" ره 


۱۵۲ بداية المعارف الالبیة... ج ۱ 


بخلقه فى نسبة العقل الیه. مضافاً الى أن شأن العقل 
هو درك المفاهیم» و المفاهیم من قبیل العلوم الحصولية, 
فلا تناسب علمه تعالی. فان علمه من قبیل العلم 
الحضورىء كما أن شأن العقل ليس هو الامس والتپی 
فلا يتصور حاكمية عقله تعالى و امن شه *. 

وفى الجواب والرد كليمما نظرء آما الرد فيأن 
التعدد الاعتباری يكفى فى تصویر الحاكم والمحكوم, 
كما أنه يكفى فى تصوير العالم والمعلوم. مع اتحادهما 
فى ذاته تعالی» و مما ذکر یظپر أنه لا تشبيه ولا تنظير 
فى صفاته بمخلوقاته بعد کون صفاته عین‌ذاته, والتعدد 
بالاعتبار» هذا. مضافاً الى أن حمل «عاقل». كحمل 
«عالم» عليه تعالی فى الحاجة الى تجريده عما يشوبه 
من خصو صيات الممکنات» من الحاجة الى المبادی و 
المقدمات» ومن كو نهكيفاً آوفعلا حادثاً للنفس‌وغی‌هما 
من الامو الى کرنرس کر یه مساو هیا شيو تحال 
عالم بالعلم الحضورى و عاقل و مدرك بالعلم الحضورى. 

و آما الجواب فبآن مرادهم من العقل هو مطلق‌العقل 
لاخصوص عقله تعالی» فاختصاص العقل به آجنبی عن 
مر أدهم» هذا مضافاً الى ما اشير اليه من أن شأن العقل 
هو الدرك» لا الام والنبى» و كيف كان فذاته الكامل 
لايناسب ذاته الكاملء والمناسبه والسنخية من أحكام 
العلية, فیمتنع صدور القبيح أو ترك الحسن منه‌تعالیء 
من جببة اقتضاء ذاته و صفاته. لامن جببة تأثيرالعوامل 
الخارجية فيه تعالی» من حكم عقلی» أو عقلائی بوجوب 
صدو ر الحسن» و تر ی القبیح. مع آنه لاینقعل من شى ع . 


2 راجع مجموعة معارف قرآن: ج ۱ خداشناسی ص ۲۱۸ - ۰۲۱۷ 


القصل - ١ء‏ عقیدتنا فى التکلیف ۱۵۳ 


و عليه فمقتضی كمال ذاته هو لزوم افاضة اللطف 
منه للعباد» و منه التکلیف» اذ عدم التکلیف اما من جمبة 
الجبل أو من جببة النقص فى الجود والكرم, أو من جببة 
العجز» أو من جببة البخلء أو من جبة عدم المحبة 
یالکمال والنظام الاحسنء و کل هذه مفقودة فى ذاته 
تعالی» والا لزم الخلف فى کونه صرفاً فی‌العلم و الکمال 
والقدرة وفی کو نه عالماً بنفسه و یعماله و آثاره و 
محباً له, فلا عامل لترك التکلیف» و فرض ترك التكليف 
حينئذ يستلزم ترجيح المرجوح و هو محالء لرجوعه 
الى ترجح من غیر مرجح. 

ثم لا يذهب عليك آن الطريق الذى سلكه المصنف 
فى اثبات اللطف والرحمة. أولى مما سلكه أهل الكلام 
من أن كل مقرب الى الطاعة. و مبعد عن المعصية لطف. 
و هو واجب فى حکمته. لان الاهمال به نقض للغرض»› 
و هو قبيح کمن دما غيوه الى مجلس للطعام» و هو یملم 
آنه مع کونه مكلفاً بالاجابة» و متمکناً من الامتشال. 
لایجیبه الا أن يستعمل معه نوعاً من التأدبء» فالتأدب 
المذكور يقر بالمكلف الی‌الامتثال ويبعده عن‌المخالفة 
فاذا كان للداعى غرض صحيح فى دعوته. يجب عليه 
اسععمال التأدب المذكورء تحصيلا لغرضه. والا نقصس 

واا فان الست اولی طاريق فل 
الكلام» لان محصل الطريق المختار. هو امتناع انفكاك 
اللطف و التکلیف. لا وجوب صدور التكليف عليه 
تعالى» و من المعلوم أن تعبیی امتناع انفكاك اللطف 
كل شىءء فكيف يقع تحت حكم عقلى أو عقلائی» ويتأثر 
منهء و ان امكن الجواب عن الاشكال مع تعبیر الوجوب 


۱8 بداية المعارف الالمبية... ج ١‏ 


ولا پرقع هذا اللطف و هذه الرحمة ان یکون العباد متمردین على 
طاعته» غير منقادین الى آوامره و نواهیه (۴). 
أيضاء بما عرفت من أن المراد من الوجوب العقلی» هو 
ادراك الضرورة وامتناع التكليف أيضاً. 

هذا سانا الى أن اس ری اي 
الانسان لايتمكن من معرفة مصالحه و مفاسده. و كيفية 
سلو كه نحو الكمال الا باللطف والتکلیف. و هو أولى مما 
ذكره آهل الکلام» من آن الانسان یصس بالتكليف مقر با 
ال ال كو :معدا عن ا معا ک سا 
مر اح O‏ ال كران لل 
للا يسلكه إلا بالتكليف, مع أن المعلوم خلافهء اذ الانسان 
لايقدر يدون التكليف والارشاد الشرعى» من السلوك 
نحو الکمال» وكم من فرق بينہما. 


(۴) لان الدلالة على طرق الخیر والارشاد الى ما 
فيه الاصلاح» والزجر عما فيه الفساد والضررء لطف و 
رحمه کی حق .العبادء و یقتضیه ذاته الکامل. والتمرد 
و عدم الاطاعة من العبادء لايخرج الدلالة والارشاه عن 
كو نبا ا هذاء. مضافا 0 أن 0 
عذر: الا والتمره. 
۲۰ یقال ان العقل یکفی لتمیینالمصالح 'عن المفاسد: 
لاتا ول لیس كذلك» لمحدودية ,معرفة الانسان فى ما 
یختایخه من الامور 2 فضیلا عن المعئويات» 
والعوالم الاخرى: کالینز ج و.القيامةء فالا نسان. فى معر قة 
جمیج" المصالح والمفاند ف طوق::السغادة والشقاوة 


الفصل - ١ء‏ عقیدتنا فى التکلیف ۱۵۵ 


یحتاج الى الدلالة والارشاد الشرعی ولا غنی له عنه. 
و مما ذکر ینقدح أنه لا مجال آیضاً لدعوی كفاية 

الفطرة. فانپا محتاجة الى الاثارة والتنبیه بواسطة 

الدلالة المذكورة و بدونپا لا تکفی لذلك کمالا یخفی. 


ع عقبد تنا فى القضاء و القدر 


ذهب قوم» و هم المجبرة» الى أنه تعالى هوالفاعل لافصال 
المغلوقین فيكون قد أجبر الناس على فعل المعاصیء و هو معذلك 
یعذبیم عليباء و آجبرهم على قعل الطاعات و مع ذلك يثيبہم عليباء 
لانیم یقولون ان آفعالبیم فى الحقيقة أفعاله» وانما تنسب اليم على 
سبیل التجوزء لانم محلباء و مرجع ذلك الى انکار السببية الطبيعية 
بين الاشیاء» و أنه تعالی هو السبب الحقیقی لا سبب سواه. 

و قد آنکروا السببية الطبيعية بين الاشیاء اذ ظنوا أن ذلك هو 
مقتضی کونه تعالی هو الخالق الذی لا شريك لهء و من یقول بہذه 
المقالة فقد نسب الظلم الیه» تعالی عن ذلك(١).‏ 

)۱( و من المجبرة, الاشاعرةالذین ذهیو | الیانکار 
السببية و انحصار السبب فى الله تعالی. و قالوا ان 
النار مثلا لا تحرق شيئاًء بل عادة الله جرت على احراق 
الثوب المماس بپا. مثلا من دون مدخلية للنار فى 

و على هذا الاساس المز عوم ذهبوا الى أن آفعال 
العباد مخلوقة له تعالی» من دون دخل للعبادء نعم يطلق 
على آفعال العباد عنوان المكسوبء لمقارنة مجردالارادة 
و عدممرا معساء وهوالفارق عند هم بين الفعل الاختيارى 
والاضطر ار ی. 

والذی وجب هنا الزعم الفاسد فیمم» هو عسدم 
درك معنی التوحید الافعالی. و تخیلوا أنه لایمکن الجمع 


۵۸ بداية المعارف الالپیة... ج ١‏ 


بين التوحيد الافعالى و سببية الاشياء. 

وفيه آولا: آن‌انکار السببيةوالعلية خلاف‌الوجدان»ء 
فانا نری أنفسنا علة ايجادية بالنسية الى التصورات 
والتفكرات الذهنية و نحوها من آفعال النقس» لان هذه 
الامور مترشحة عن النفس و متوقفة علیپا من دون 
العکس وليس معنى السيبية الا ذلك» والوجدان آدلدليل 
على ثبوت السيبية والعلية فلا مجال لانكارها. 

و ثانياً: أن التزاحم المشاهد بين الماديات مما 
يشمبد على وجود رابطة العلية و التأثیر والتأثر بالمعنى 
الاعم فيسباء > والا فلامجال لذلكء اذالمفروض أنه لاتأتس 
لباء وارادته تعالى لا تكون متزاحمة»ء لعدم التکش فى 
ذاته» والمفروض أنه لا دخل لغيره تعالى فى السببيةء 
فالتزاحم ليس الا لتآثير الماديات بعضیپا فى بعض» و 
يؤيده التغييرات الحاصلة فى نفس العناصر. فانہا 
تكشف عن کون المؤثرات تلك العناصرء و الا فلا وجه 
لبذه التغييرات والتحولات. 

و ثالثاً: بآن النصوص الشرعية تدل على وجود 
الرابطة السيبية» كقوله تعالى: «فأرسلنا اليمبا روحنا 
فتمثل لبا بشراً سوياً * قالت انى اعوذ بالرحمن منك 
زكياً ‏ مريم: 24١7689‏ حيث نسب التمثل و هكذا هبة 
الغلام الى الروح. 

و كقوله عزو جل : «قاتلوهم يعذ يسرم الله بيد يكم - 
التو بة: ۱۴» اذ أسند عذاب الكفار الى أيدى المومنین 
و غير ذلك من الایات. فلا وجه لانكار السيبية, و أما 
توهم المنافاة بینپا و بين التوحيد الافعالى فہو مندفع, 
أن السيبية المذکورة لیست مستقلة حتی تتافیه. بسل 
هی السبيية الطولية. و هی منبية الیه تعالی فی عیسن 
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کو نہا حقيقية» نعم یختص بالله تعالى.السيبية 
الاستقلالية2. و هو المراد من قو لمهم لا مؤش فى الوجود 
الا الله تعالى. 

وبالجملة فكما أن وجود المخلوقين لا ینافی مع 
التوحید الذاتی» لان وجودهم منه تعالی وقي طول 
و جو ۵۵» كذلك تأثير هم فى الاشیاء لا ینافی حصر المو ٹر 
الاستقلالی فيه تعالی» كما یقتضیه التوحید الافعالی. 
لان تآثیر هم باذنه تعالی و ینتمی الیه. ولذلك قال 
العلامة الطباطبائى قدس سره انتساب الفعل الى 
الواجب تعالی بالايجاد لا ينافى انتسابه الى غيره من 
الوسائط. والانتساب طولى لا عرضى''. 

فالعبادهم المباشرون للافعال و كانت الافعال‌آفعالا 
اختيارية لہمء لقدر تیم على تر کہا وتمکنہم منخلافباء 
والافعال مستندة اليہم بالحقيقة. و معذلك لا يكونون 
مستقلين فى ‌الوجود والفاعلية» بل متقومون به تعالی» 
و لیس هذا الا لكو نہم فى طول و جود الرب المتعال2 و 
منه ينقدح فساد ما استدلوا به على مختارهم. پآن‌التاً ثیر 
مستند الى قدرة الله تعالی دون العباد. والا لزم‌اجتماع 
قادرين على مقدور واحد. والتالى باطل, فالمقدم مثله. 
بيان الشرطية أنه تعالى قادر على كل مقدورء فلو كان 
العيد قادراً على شی ۰۶ لاجتمعت قدرته وقدرةالله تعالى 
علیه. و آما بطلان التالى فلانه لو آراد الله ايجاده و 
آراد العید اعدامه. فان وقع المرادان أو عدما لزم 
اجتماع النقیضین» و ان‌وقع مراد آحد‌هما دونالاخر لزم 
التر جیح من غير مرجح''. 
۱ نباية الحکمة: ص ۲۶۷. 


۲ راجع شرح تحرید الاعتقاد: ص ۳۹۹۵ الطعة الحديثة - کشف الفوائد: ص 
۰ فواعد المرام: ص .٠١۹‏ 


مع بداية المعارف الالبیة... ج ١‏ 


و ذلك لما عرفت من أن قدرة العبد فى طول قدرة 
الرب و باذنه و ارادتهء ومن المعلوم أن ما یکون‌کالظل 
للشىء و طوراً له. لا يمكن أن يعارض ذا الظل» وعليه 
فلو آرادالله تعالى فعلا تكويناً لوقع ارادته ولو لم يرده 
العبدء لقوة قدرته و ارادته دون العكسء. و لعل اليه 
يؤول ما أشار اليه المحقق الطوسى قد س سره فی‌متن 
تجريد الاعتقاد حيث قال: «و مع الاجتماع يقع مراده 
تعالى». 

ان قلت: ربما يقع الفعل عنالعبد على خلاف‌ار ادته 
تعالى. ككفي الكفار و عصيان العصاةء مع أنه تعالى لا 
يريد الكفر والعصيان. 

قلت: انه تعالى فى مثل ما ذکں لا يريد تكويناً الا 
ما اختاره العیاد» فما وقع عن العياد للا یج جح عن ارادته 
و ان منعپم و زجر‌هم عنه تشریعا» ففى نظاش ما ذكر 
لا یغلب ارادة الکثار والعصاة على ار ادته تعالی» بل هو 
المرید لفعل العبد عن اختیاره و ارادته لا جبراً و پدون 
الاختیار». كما نص عليه قوله عزوجل: «وما تشاون الا 
أن يشاء الله الدهر: ۳۲۶». 

اذ الاية المباركة فى عين کونبا فى مقام اثبات 
المشيئة له تعالی» آثبت المشيئة للانسان أيضاًء و ليس 
هذا الا الطولية المذكورة, و يؤيدها ما روى عن رسول 
الله صلى الله عليه وآله «ان‌الله يقول ياين آدم بمشیئتی 
كنت أنت الد تشاع لتفسك ما شا و بارادتى كفت 
آنث الذی تريد لنفسك ما ترید»۱۳. 

فالقول يمعارضة ارادة العباد مع ار ادة الله تعالی» 
لا يوافق الطوليةء بل مناسب مع الارادة الاستقلالية» و 


۳ بحارالانوار: ج ۵ ص ۹۴. 
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هی ممنو ع4 عند نا. 

و رابعاً: ان دعوی الجبر وعدم الاختیار لایساعد‌ها 
الوجدان. ضرورة آنا ندرك بالعلم الحضوری قدر تنا 
على ايجاد الافعال مع التمكن من الخلاف» نحن نقدر على 
التكلم مثلا و نتمكن من تر‌که. و هكذاء والوجدان أدل 
دلیل على وجود الاختیار فيناء اذ لاخطاً فی‌العلم 
الحضوری. 

لا یقال: ان الارادة ليست باختيارية. لانبعاتسا 
عن الاميال الباطنية التى ليست تحت اختيار ناء بل‌تکون 
متأفرة من المو امل الفلبيسة الخارجية, فلا مجاللاختیار :+ 
الافعال» لانا نقول: ان هذه الامیال معدة لاعلةء فالار ادة 
مستندة الى الاختیار. و يشمبد لذلت امکان المخالفة 
للامیال المذکورة. كوك الاکل والشرب. لفرض الي 
فی شہں رمضان» مع آن الامیال مو جودة. و ننس ذلك 
الا لوجود الاختیار. هذا مضافاً الى أن حصول الترديد 
و الق مت ينعن لاال لته إلى اش اواك 
فى يعض الاوقات» بحيث يحتاج الترجيح الى التأمل 
والاختيارء شاهد آخر على أن الاميال ليست سالبة 

و مما ذکر یظبر ما فى توهم أن الموّثر التام فى 
الار ادة هو الور 41 آو عوامل المحیط الاجتماعی. ولا 
مجال للاختیار. و ذلك لما عرفت من أن تلك الامور لا 
تزيد على الاعداد. ولا توجب أن تترتب عليبا الار اد 
ترتب المعلول على العلة. بل غايتبا هو الاقتضاء بل 
الارادة تحتاج الى ملاحظة الانسان. الشىء الذی‌تقتضیه 
العوامل المحيطية» أو الوراثة. و فائدتبا و ضررهاء 


۱۶۲ بدایه المعارق الالمپیة... ج ( 


بينباء فالارادة مترتبة على اختیار الانسان"۲. 

فالمو ثر فى الافعال ارادتنا باختیارناء فمن أنكر 
الار ادة والاختیار. آتکر ما یقتضیه الوجدان» قال 
آپوالمپدیل: «حمار بشر آعقل من بشر»*' و لعله لان 
الحمار عند رؤّية الحفرة لا یدخل فيباء بل یمشی مع 
الاختیار. فکیف یکون الانسان فى آفعاله بلا اختیار؟. 

وقد یتخیل الجبر بتوهم أن الجبر مقتضی علمه 
تعالی بالامور من الازل» و غاية تقریبه أن الله تعالی 

بکل شیء من الازل» فحیث لا تبدیل ولا تغيير فى 
علمه الذاتی» فما تعلق العلم به فى الازل یقسع فى 
الخارج» طبقاً لما علمه من دون اختیار» و الا فلا یکون 
علمه علماً. فمن كان فى علمه تعالی عاصياً لا یمکن آن 

ولکن الجو اب عنه واضحء حیث ان العلم الذاتی لا 
یسلب الاختیار عن المختار. فمن كان فى علمه عاصياً 
بالاختیار یصیر كذلك بالاختیار» و الا لزم أن .يكو نعلمه 
جپلا وهو محال. 

ثم انه يظسر من بعض کلمات المتکلمین من 
الاشاعر ة. آن محرد مقارنة الارادة فى آفعالنا مع‌الفعل 
الصادر عن الله تعالى» یکی فى سمية الفعل 
بالمكسوبء مع أنه كما تری» اذ لا آثر للارادة على 
حد یٹ الكسب فمبو اسم بلا مسمی» ۲۳ . 

و خامسا: ان التوالی الفاسدة لذا القول كثيرة, 
منا امتناع التکلیف. لان الناس غير قادرین. والتكليف 
۴ راجع اصول فلسفه: ج ۳ ص ۱۷۳ ۱۵۴ و آموزش عقائد: ج ۱ ص ۰۱۷۵ 


۵. اللوامع الالبیة: ص ۳۵. 
52 قواعد المرام: ص ۰ 
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بما لا یطاق قبیح» و منپا لغوية ارسالالرسل والانبياء 
لان اتباعہم ليس تحت قدر تہم› و منبا عدم الفاقدة 
فى الوعد والوعيدء لان المفروض عدم دخالة الناس فى 
الافعال» و منما أنه لا معنى للمدح والذم بالنسبة الى 
أفعال العباد» لعدم دخالتمم فيبا أصلا. 
قال فى الجواب عن السوّال عن الجبر: «لو كان كذلك»› 
لبطل الثو اب و العقاب والامر والنپی والزجر. ولسقط 
معنى الوعد و الو عید. ولم تكن على مسیء لائمة. ولا 
لمحسن محمدة ‏ الحديث»"'. 

وقد روی عن آبی الحسن موسی‌پن جعفر علیم‌ما 
السلام أنه سأل عنه آبوحنيفة عن آفعال العباد ممن هی؟ 
فقال: ان آفعال العباد لا تخلو من ثلاثة منازل» اما أن 
تکون من الله تعالی خاصة. أو منه ومن العبد على وجه 
الاشتراك فيباء أو من العبد خاصة. فلو كانت من الله 
تعالى خاصة. لكان أولى بالحمد على حستبباء والذم على 
قبحباء ولم يتعلق بغيره حمد ولا لوم فيباء ولو كانت 
من الله ومن العبد لكان الحمد لبما معا فيساء والذم 
علیہما جميعاً فيباء (لان المفروض آنہما مستقلان 
فيبا) و اذا بطل هذان الوجبانء ثبت آنپا من الخلق» 
فان عاقبمم الله تعالى على جنايتمم ببا فله ذلك. و ان 
عفا عنم فمپو آهل التقوی و آهل المغقرة»*'. و ظاهره 
آن مباشرة الافعال من‌الانسان وهو لایمکن الابالاختیار. 
و هو المصحح للعقاب والعفو كما لا یخفی. 

هذا كله مضافاً الى آن الفکر الجبرى یوّدی اج 


۷ بحارالانوار: ج ۵ ص ۱۲. 
4۸ کتاب تصحیح الاعتقاد: ص ۱۳. 
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و ذهب قوم آخرون و هم «المفوضة» الى أنه تعالی فوض الافعال 
الى المغلوقین و رفع قدرته و قضاءه و تقدیره عنپاء باعتبار أن 
نسبة الافعال اليه تعالی تستلزم نسبة النقص اليه و ان للموجودات 
اسبایپا الغاصة و ان انتبت كلها الى مسب الاسباب والسبب الاول 
و هوالله تعالی. 

و من یقول ببنه المقالة فقد اخرج الله تعالی من سلطانه 
و أشرك غيره معه فى الخلق (۲). 
رفض المسوولية كلباء لانه لا يرى لنفسه تأثيراً فى 
بالاخلاق الحسنة واصلاح الاجتماع. و دفع الظلم 
والجور و لعله لذلك كان ترويج عقيدة الجیر من آهداف 
الحكومات الظالمةء لان الناس اذا كان ذلك اعتقادهم 
خضعوا لسلطة الظلمة ولميروهم مقصرين فيما يفعلون. 

وقد اشتپر هذه الجملة فىالالسنة من أن الجیس 
والتشبيه امويان والعدل والتوحيد علويان. 

هذا بخلاف الانسان المعتقد بالاختیار» فانه يرى 
نفسه مسوولا فى الامورء ولذلك الاعتقاد يسعى ويجاهد 
مع كل ظالم ويصل الى مايصل منالحرية والعزةوالمجد 
والسعادة؟١.‏ 

وقد قال الله تبارك و تعالى: «و أن ليس للانسان 
الاوفی ت النجم : ° ۹ ». 


(۲) و من المفوضة اكت الممتزلة وهم ذهبوا الى 
أن الفعل مفوض اليناء ولا مدخلية فيه لارادته و اذنه 
تمالی» والذى أوجب هذه المزعمة القاسدة هو الاحتر از 


۹. كتاب اسان و سرنوشت. 
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عن نسبة المعاصی والکفر والقبائح اليه تعالی». حیث 
زعموا أنه لولم نقل بالتفویض, لزم استناد القبائح اليه 
تعالى» و هو لا يناسب مع جلاله. هذا مضافاً الى آنه لولم 
يكن العبد مستقلا فى فعله لما صح مدحه و ذمه. على 
ان المستفاد من الايات الكثيرة هو استناد آفعال العباد 
اليميم دونه کتو له تعالی : «فو یل للذين یکتبون الكتاب 
بأيد یم - البقر۶: ۰0۷۸ وقوله تعالى: «ان الله لا يغير 
ما بقوم حتی يغيروا ما یأنفسمم - الرعد: ۱ وق له 
تعالی: «و قل اعملوا فسیری الله عملکم و رسوله - 
التوية: ه8٠١»‏ الى غ ذلك من الایات. 

و قیه» اولا: ان لازم ما ذکر أن الانسان لا يحتاج 
فى مقام الفاعلية اليه تعالی» بل هو مستقل فى ذلك»› و 
هوینافی التوحیدالافعالی و انحصار المو ثر يةالاستقلالية 

و ثانياً: ان الفعل والفاعل و کل شأن من شوّو نه من 
الممکنات» والممكن مالم يجب لم يوجد» فان استند 
الفعل الى الواجب المتعال ولو بوساطة المختارين فى 
الافعال» صار واجباً بالغیر و وجدء والا فلا يمكن وجوده 

و ثالثاً: ان قبح استناد القبايح اليه تعالی» فيما 
اذا لم يكن واسطة فى البين» و آما مع وساطة المختارين 
والقادرین» فلا مانع منه ولا قبح فیه. لان معناه حينئكذ 
هو أن الله تعالى خلق العباد قادرين و مختارين لان 
يختاروا ما یشاوّون و يصلوا الى الكمال الاختیاری. 
والخلقالمذكور عين لطف وحكمة»ء لان‌التکامل الاختيارى 
الذى هو من أفضل أنواع الکمالات» لا يحصل بدون 
اختيار العباد فيما یشاوّون. فما هوالقبيح من الاستناد 
بدون وساطة المختارين لا وقوع له. وما وقع لا قبح‌فیه. 


۱۶۶ بداية المعارق الالمبية... ج ١‏ 


و عليه يحمل ما ورد عن آبی الحسن الثالث عليه السلام 
من أنه سئل عن آفعال العباد أهى مخلوقة لله تعالی. 
فقال: «لو كان خالقاً لہا (آی پدون وساطة المختارین 
والقادر ی ين) لما تبراً منباء وقد قال سبحانه: «ان الله 
بریء من المشر کین» ولم اس ی 

و انما تبرء من شر کہم و قباد 

و رابعاً: ان المدح والذم ۳ فيما اذا كان 
الفعل صادراً بالقدرة والاختیار. للعمکن من‌الخلاف» و لا 
يشترط فیم‌ما الاستقلال» اذ ملاك المدح والذم هو 
القدرة والاختيار ف ىالفعل والترك» و هو موجود فى 
أفعالناء ولذا يكتفى فى المحاكم القضائية عند العقلاء 
بذلك للمجازاة والمثوبات. 

و خامساً: ان التفويض لا تساعده الايات الدالةعلى 
أنه ما من شىء الا و يكون بارادته و اذنه و قدرته. 
کقو له تعمالی : «وما تشاوان الا أن يشاء الله ربالعالمين 
التكوير: .»۲٩‏ و قوله عزوجل: «ولو شاء الله لجمعسهم 
على الكت الانعام: ۵ و قوله تعالى: «وما كان 
لنفس أن تومن الا باذن الله يونس: ۰۰ ۱». 

و هذه الايات و نحوها صريحة فى أن التفويض لا 
واقع له» بل كل الافعال سواء كانت قلبية أو خارجية»ء 
غير خارجة عن دائرة قدرته و مشيئته و ارادته و اذنه, 
و مقتضی الجمع بين هذه الايات وما تمسك بهالمفوضة 
من الایات» هو أن المراد من استناد الافعال الى العياد 
لیس هو التفویش, بل یکفی فی الاستناه کون مباشر 
الافعال باختیارهم و قدرتپم و تمكنيم من الخلاف» وان 
كان قدرتہم تحت قدرته و اذنه و مشیئته تعالی » 


08 بحارالانوار: ج ۵ ص ۲۶. 


الفصل - ۰۱ عفیدتنا فى القضاء و القدر ۱۶۷۲ 


فالمباشرة منم بالاختیار لا یستلزم التفویض فلاتففل. 
هذا مضافاً :الى نفی التفویض في الاخبار الکثيرة. 
منسبا: ماروى عن الصادق عليه السلام قال: «الناس 

فى القدر على ثلاثة أوجه: رجل زعم أن الله عزوجل 

أجبر الناس على المعاصی» فبذا قد ظلم الله عزوجل 
فى حكمه و هو كافرء و رجل يزعم أن الامس مفوض 
الیمپم. فبذ!ا وهن الله فى سلطانه فپو کافر» و رجل 
یقول ان الله عزوجل کلف العباد مایطیقون» ولم یکلفهم 
مالا یطیقون, فاذا آحسن حمد الله و اذا آساء استغفر الله 

فمذ ا مسلم بالخ» "۲ . 
وا ما روی عن الوشاء عن أ الحسن‌الر‌ضا 

عليه | لسلام» قال: «سألته فقلت: الله فو ض الامس الي 

العباد؟ قال: الله أعن من ذلكت» قلت: فأجبر همم علی 

المعاصی؟ فقال: الله أعدل و أحكم من ذلك»"". 
لا يقال: ان القبائح لو كانت مستندة اليه تعالىلما 

حکم سبحانه بحسن جمیع ما خلق. مع آنه قال عزوجل 

«الذى آحسن کل شی ۶ خلقه». لانا نقول: نعم » هذا لو 
كان الاستناد من دون وساطة الاختيار للعباد و آما مع 
الوساطة المذكورة فلا قبح فيهء بل هو حسنء لان‌س‌جعه 
الى خلقة العباد مختارين و قادرين و غي مجبورين فى 
الافعال2» بحيث يتمكنون من الاطاعة و العصیان» حتى 
يصلوا الى اختيار الكمال مع وجود المزاحمات» و هو 
أفضل أنواع الكمالاتء فخلقة الاختيار فى الانسان 
ولو اختار يعض الناس الكفيس والعصيان يسوء 
اختیار هم خلقةحسنه» بملاحظة آن الكمالالاختيارى» 


۳ بحارالانوار: ج ۵ ص ۰.۱۶ 
¥ بحارالائوار: ج ۵ ص ۱۶. 


۱۶۸ بداية المعارق الالبیة... ج ۱ 


المتقوم بالمزاحمات الد اخلية والخارجیهةلایمکن وجوده 
الا بخلقة الاختیار فى العباد». و المفروض أن الکمال 
المذ‌کور من آحسن الامور فی‌النظام» قم‌اعاته حسنه 
والاخلال به لا يساعده الحكمة واللطف كما لا یخفی. 

ثم ان الظاهر من عبارة الشیخ المفید سقدس‌سره 
آن التفويض هو القول برفع‌الحظی عن‌الغلق فی‌الافعال» 
والاباحة لهم ما شاوّوا من الاعمال و نسبه الس بعض 
الز نادقة واصحاب الاباحات"۲. 

و آنت خبیر بآن المعروف من التفویض. هو ما 
نسب الى آکش المعتزلة» و هو المبحوث عنه فى المقام» 
لانه ینافی التوحید الافعالی» و آما ما نسبه الى يعض 
الز نادقة» فمو لا يناسب المقام» بل ینافی لزوم‌التکلیف 
وعدم ان اهال الا نوف من فى الببدت عن الات 
SS SS‏ 
و استتاه اليه ا ف 
عيارة شيخنا الصدوق ‏ رحمهالله ل حيث قال على 
المحكى: «أفعال العباد مخلوقة خلق تقدیر لاخلق تکوین» 
و معنی ذلك أنه لم يزل عالماً بمقاديرها. انتبى»' '. 

و ذلك لان لازم كلامه آن الافعال پبحسب التكو ف 
مفوضة الى العباد» و ليس هذا الا قول المفوضة. هذا 
مضافاً الى ما آورد عليه الشيخ المفيد قدس سر‌همات 
خلق لهء فخلق تقدیر لا معنى له*'. 

۳ تصحيح الاعتقاد: ص ۰۱۴ 


۴ تصحی‌الاعتقاد: ص ۰۱۱ 
۵. تصحیح الاعتقاد: ص ¥\. 


الفصل - ١ء‏ عقیدتنا فى القضاء و القدر ۱24 


و اعتمادنا فى ذلك تبع لما جاء عن ائمتنا الاطبار علیمم السلام 
من الامر بين الامرين والطريق الوسط بين القولين الذى كان يعجز 
عن فبمه امثال اولئك المجادلين من اهل الكلام ففرط منم قوم و 
افرط آخرون ولم يكتشفه العلم والفلسفة الا بعد عدة قرون(۲) و ليس 
من الغريب ممن لم يطلع على حكمة الائمة عليممالسلام واقوالميم ان 
يحسب ان هذا القول و هو الامر بين الامرين من مكتشفات بعض فلاسفة 
الغرب المتأخرین» و قد سبقه اليه ائمتنا قبل عشرة قرون. 


مب 


ثم لا یخفی عليك ما فى ظاهر التجرید و شرحه. 
حيث قال فى التجر ید : «والتضاء والقدر ان ارید بہما 
خلق الفعل. لزم المحال». و قال العلامة قد س سس ٥‏ 
فى شرحه: «فنقول للاشعری: ما تعنی بقولكت انه تعالی 
قضی آعمال العباد و قدرها؟ ان آردت به الخلق فقد بینا 
بطلا نه و أن الافعال مستندة الينا»”'. 

لما عرفت من أن انتپاء خلق الافعال اليه تعالى 
بواسطة خلق القدرة واختيار العباد لا مانع منه» بل هو 
مقتضی التوحید الافعالیء و يمكن ارادتمما نمی الخلق 
يدون وساطة القدرءة والاختیار. كما يقتضيه خطاب 
الشار ح‌للاشعری» و بالجملة؛ ان‌النظام السببی و المسببی 
فى العالم مستند اليه تعالی» ومن جملته الافعال المسيبة 
عن العباد باختيارهم» فكما لا معنى للتفويض فى ساير 
الاسبابلحاجتما اليه تعالى ف ىالوجود والبقاء والتأثيرء 
كذلك لا معنى له فى سببية الانسان للاعمال مع کونه 
فا ن الم كناب 


ها هه و ی ا ایی بين لام ناه 


5 شرح تحر دد الاعتقاد: ص ۶۶ ۰۳۱۵ الطبعة أالحديئة فى كم المشرفة. 


۱۷۰ بداية المعارف الالمپیة... ج ١‏ 


اپتدء به من ناحية آئمةالدین علیمم‌السلام» ثم بعدمضی 
مدة من الزمن نظر حوله و تامل فیه العکماء الالپیون 
حق التأمل. فر آوه مطابقاً للموازین الدقيقة العقلية 
المنطقیة»۲۲. 

و قال فى مو ضع آض ما حاصله: «ان الذدی یوجب 
كثرة الاعجاب للمحقق العارف بمسائل التوحید. هو 
المنطق الخاص الذى يسلكه القرآن و السنة المروية 
عن رسول الله والائمة الاطبار صلوات الله‌علیپم» حول 
مسائل التوحید. اذ هذا المنطق الخاص لم‌یطابق المنطق 
الرائج فى ذلك العصر. بل لم یطابق مع منطق الترون 
والفصيوز ١‏ اليد ال كا تت يوق ذلك آلیمیوم ٠و‏ ضار 
علم الكلام والمنطق والفلسفة رائجاً فيباء لان هذا 
المنطق الخاص كان فوق مستوى المسائل الكلامية 
والعقلية الرائجة فیما. 

و من جملة هذه المسائل مسألة القضاء والقدر 
والجبر. والاختيارء و هذا يدل على أن القرآن الكريم 
كتاب وحى نزل من الله تعالى على رسوله. و آن من 
خو طب به ادرك كمال الادراك ما خوطب به» و شمبده 
فى مستوی اخرء و يدل عليه أن آهل‌البیت عليہمالسلام 
کانوا يعرفون الق‌آن بنحو آخر غير ما جرت به العادة» 
و لذا بینوا الحقایق بأتقن بیان و آحسن اسلوب و 
ارو الاي الى :الا اوا یی 


الاخن ین )۲۸ ۰ 


۷ اصول فلسفه: ج ۳ ص ۱۶۹. 
YA‏ انسان و سركوشت: ص .۰ 


الفصل - ۰۱ عقيدتنا فى القضاء و القدر ۷۱ 


فقد قال امامنا الصادق علیه‌السلام لبيان الطريق الوسط كلمته 
المشپورة «لاجبر و لا تفويض ولكن امر بين الامرين».(۴) 

)۴( ولا بأس یذ‌کر بعض الاخبار الواردة تتمیما 
للفائدة. 

منما ما رواه الصدوق ‏ عليه الرحمة ‏ عن أبى 
الحسنالرضا عليهالسلام آنه ذكر عنده‌الجبر والتفويض» 
فقال: «آلا أعطيكم فى هذا أصلا لا تختلفون فيه ولا 
یخاصمکم عليه آحد الا کسر تموه؟ قلنا: انرأيت ذلك› 
فقال: ان الله عزوجل لم يطع باكرأه» ولم يعص بغلبة. 
ولم یپمل العباد فى ملکه. هو المالك لما ملكمم والقادر 
على ما آقدرهم علیه. فان ائتمر العباد بطاعته لم يكن 
الله عنپا صادا ولا منما مانعا و ان ائتم وا بمعصیته 
فشاء أن يحول بينيم و بين ذلك فعل» > و ان لم يحل و 
فعلوه فليس هو الذى آدخلمهم قیه» ثم قال عليه السلام : 
من يضيط حدود هذا الكلام فقد خصم من خالفه»*۲ 
ولا يخفى عليك ان قوله «هو المالك لما ملکم. والقادر 
على ما أقدرهم عليه» يدل على أن قدرة المخلوقين و 
تمکنہم من الفعل آوالترك تحت قدرته و ملكه تعالی» 
وليس ذلك الا الملكية الطولية. 

و منبا ما رواه الطبرسى ‏ عليه الرحمة # عن 
أبى حمزة الثمالىء أنه قال: قال آبوجعش عليهالسلام 
للحسن البصرى: «اياك آن تقول بالتفو یض» فان الله 
عزوجل لم يفوض الام الى خلقه وهنا منه وضعفاً و لا 
آچیر هم على معاصيه ظلما. ‏ الحدیث» "۲ 

و منبا مارواه الطبرسى ‏ عليه الرحمة ‏ أيضاً 


55 بحارالانوار ج ۵ ص ۶ فقاو عن التوحيد و عبون الاخبار. 
o‏ . بحارالانوار ا ۵ ص ۰۷ نقلا عن الاحتحاج. 


۱۷۲ بداية المعارف الالپیة... ج ١‏ 


عن هشام بن الحکم. قال: «سأل الز ندیق آباعبدالله 
علیه‌السلام» فقال: آخبرنی عن الله عزوجل كيف لم 
یخلق الخلق کلپم مطیعین موحدین و كان على ذلك 
قادر ٩۱‏ 

قال علیه‌السلام: لو خلقمم مطیعین لم يكن لہم 
ثوابء لان الطاعة اذا ما كانت فعلمم لم تكن جنة ولا 
نارء ولكن خلق خلقه فأمرهم بطاعته و نپاهم عن معصيته 
ی وت ام ی 
الذين یطیعون و یعصون و یستوجبون بطاعتمم له 
الثواب و بمعصیتمم اياه العقاب. قال: فالعمل الصالح 
من العید هو فعله والعمل الشر من العید هو فعله؟ قال: 
العمل الصالحء العبد يقعله والله به أمرهء و العمل‌الشر 
العید یفعله والله عنه نہاه. 

قال: آلیس فعله بالالة التی ركببا فیه؟ قال: نعم. 
ولکن بالالة التی عمل يبا الخیر قدر با على الشس 
الذدی ناه عنه. 

قال: فالی العبد من الامی شیء؟ قال: ما ناه الله 
عن شىء الا وقد علم أنه یطیق ترکه. ولا آمره پشی ۶ 
الا وقد علم أنه يستطيع فعله, لانه لیس من صفته الجور 
والعبث والظلم و تكليف العباد مالا يطيقون ‏ 
الحدیث» ۲۱. 

و منسا ما رواه فى التجان عن امت ا لغب مین 
علیه السلام» حين سأله عباية الاسدی عن الاستطاعة أنه 
قال عليه السلام 82 جو ابه : «تملکہا من دون الله أو مع 
الله؟ فسكت الاسدی. فقال له: قل يا عباية. قال: و ما 


۱ بحارالانوار ج ۵ ص ۱۸ نقلا عن الاحتجاج و لعل كلمة وأو سقطت قبل قوله 
لم تكن جنة ولانار. 


الفصل  2١‏ عقیدتنا فى القضاء و القدر ۱۷۳ 


اقول؟ قال: ان قلت تملکپا مع الله قتلتك, و ان قلت 
لم و ا الله قتلتك. قال: وما أقول يا امس 
المؤمنين؟ قال: تقول: تملكبا بالله الذی يملكها من 
دو نك› فان ملککپا كان ذلك من عطائه. و ان سلیکس 
كان ذلك من بلائه» و هو المالك لما ملكك. والمالك 
لما عليه أقدرك» آما سمعت الناس يسألون الحو لوالقوة 
حيث یقولون: لا حول ولا قوة الا بالله؟ فقال الرجل: 
وما تأویلپا يا آمیر المومنین؟ قال: لا حول لنا عن معاصی 
الله الا بعصمة الله. ولا قوة لنا على طاعة الله الابعون 
الل قان: aS‏ 

و منہا ما رواه فى الاحتجاج عن موسی‌بن جعفس 
عليبما السلام, قال: «ان الله خلق الخلق فعلم ما هم اليه 
صائرونء فأمرهم و نباهم فما أمرهم به من شىء فقد 
جعل لم السبيل الى الاخذ به وما نباهم عنه من شىء, 
فقد جعل للبم السبيل الى ترکه. ولا يكونون آخذين ولا 
تاركين الا باذنه» وما جبرالله أحداً من خلقه على 
معصیته. بل اختبرهم بالبلوی» كما قال تعالى: ليبلوكم 
آیکم أحسن عملا»۲۲. 

و منپا ما رواه فى الخصال و غیره عن الحسین‌بن 
على علیم‌ما السلام» قال: «سمعت آبی علی بن آبی‌طالب 
عليه السلام يقول: الاعمال على ثلاثة احوال؛ فرائض و 
فضائل و معاصىء فاما الفرائض فبآمر الله تعالى و 
برضى الله و بقضائه و تقديره و مشيته و علمه, وأما 
الفضائل فلیست بأمرالله (آی الامن الوجوبى) ولكن 
برض ىالله و بقضاء الله و بقدر الله و بمشية الله و 


۲ بحارالانوار ج ۵ ص ۲۴. 
۳ بحارالائو ار ج ۵ ص ۲۶. 


۱۷۴ بداية المعارق الالمپیه... ج ١‏ 


بعلم الله. و آما المعاصی فلیست بأمر الله ولکن بقضاء 
الله و بقدر الله و بمشيةالله و بعلمه تم یساقب 
عليسا»"”” و دلالته على آن کل شىء حتی المعاصى خت 
قضائه و قدره و مشيته واضحة. 

و منبا ما رواه فى التوحيد عن حمزةبن حمران 
قال: «سألت أباعبدالله عليه السلام عن الاستطاعة. فلم 
یجبنی» فدخلت عليه دخلة اخرى فقلت: أصلحك الله. 
انه قد وقع فى قلبى منہا شىء لا يخرجه الا شىء أسمعه 
منك» قال: فانه لا يضرك ما كان فى قلبك, قلت: 
أصلحك الله. فانى آقول: ان الله تعالى لم يكلف العياد 
الا ما یستطیعون و الا ما یطیقون» فانمم لا یصنمون 
شيئاً من ذلك الا بارادة الله و مشیته و قضائه و قدره. 
قال: هذا دين الله الذى آنا عليه و آبائے ‏ الحدیت»۳"۵ 
حمله الصدوق ‏ رحمهالله ‏ على أن مشية الله وارادته 
O‏ بو 

وميا بها وا یمین أب تشن 
عليه السلام آنه مر بجماعة بالكوفة وهميختصمون بالقدر 
(فی القدر) فقال لمتکلممم : «أيالله تستطیع» آم مع‌الله 
آم من دون الله تستطيع؟ فلم يدر ما يرد علیه. فقال 
أمير المؤمنين عليهالسلام: ان زعمت أنك بالله تستطيع 
فليس اليك من الامر شىءء و ان زعمت أنك مع الله 
تستطیع» فقد زعمت أنك شريك معه فى ملكه. و ان 
زعمت آنك من دون‌الله تستطيع, فقد ادعيت الربوبية 
من دون الله تعالى. فقال: يا أميرالمؤمنينء لاء بل بالله 


۵ بحارالانوار ج ۵ ص ۳۶. 


الفصل - ١ء‏ عقیدتنا فى القضاء و القدر ۱۷۵ 


آستطیم. فقال: آما انك لو قلت غير هذا لضر بت 
نقك»*” ولا یخی عليك أن قوله «ان زعمت آنكت بالله 
تستطيع ‏ الخ» بیان صورة الجبر جمعا بینه و بين قوله 
فى الذيل. 

و منما ما رواه فى الخصال عن أبى الحسن الاول 
عليه السلام قال: «لا يكون شی ع فىالسموات والارض 
الا بسبعة بقضاء و قدر و ارادة و مشية و كتاب و أجل 
و اذن» فمن قال غير هذا فقد كذب على الله أو رد على 
الله عزوجل» ۳۲. 

EE o‏ ال زر 
تین انا ا ا الح ل 
عن القدرء فقال: بحر عمیق فلا تلجه, فقال: يا آمیر- 
الموّمنین» آخبرنی عن القدر» قال: طریق مظلم فلا 
تسلکه. قال: يا آمیر المومنین. أخبرنى عن القدرء قال: 
سر الله فلا تتكلفهء قال: يا آمیر المومنین» آخبر‌نی عن 
القدر. قال: فقال آمیر المومنین علیه‌السلام: أما اذا 
آبیت فانی سائلات» آخبر نی آکانت رحمةالله للعياد قبل 
آعمال العباه آم كانت آعمال العباد قبل رحمةالله؟ قال: 
فقال ل ترا بل کات مه الله للعتاد كل اال 
الاو تال امير ترفن غليةالسلاء: شومر سای 
على آخیکم» فقد أسلم وقد كان كافراً. قال: و اتطلق 
الرجل غیر بعید» ثم اتصرف الیه» فقال له: يا آمیر - 
الموّمنین» آبالمشية الاولی نقوم و نقعد و نقبض‌و 
نبسط؟ فقال له آمیر المومنین علیه‌السلام: و انك لبعيد 
فى‌المشيةء آما انى سائلك عن ثلاث لا یجعل الله لك 


۶ بحارالانوار ج ۵ ص ۳۹. 
۷ بحارالانوار ج ۵ ص ۸۸. 


۱۷۶ بداية المعارق الالپیه... ج ١‏ 


فى شیء منمها مخ‌جا. ۱ 

آخیر نی أخلق الله العباد كما شاء أو كما شاؤوا؟ 
فقال: كما شاءء قال: فخلق الله العباه لما شاء أو لما 
شاؤّو!ا؟ فقال: لما شاءء قال: يأتونه يومالقيامة كماشاء 
آو كما شاوّو!؟ قال: يأتونه كما شاءء قال: قم فليس 
اليك من المشية شىع» * '. 

قال العلامة الطباطبائى قدس سره فى ضمن 
ما قاله فى توضيح الرزواية: «والاشياء انما تر تبط به 
تعالى من جببة صفاته الفعلية التى يبا ينعم عليبا و 
يقيم صلببا و يدب أمرها كالرحمة والرزق والمبداية 
والاحياء والحفظ والخلق و غيرها وما يقايلباء فلله 
سبحانه من جمبة صفات فعله دخل فى كل شىء مخلوق وما 
يتعلق به من آثر و فعلء اذ لا معنى لاثبات صفة فيه 
تعالى متعلقة بالاشياء و هى لا تتعلق بباء و لذلك فانه 
عليهالسلام سأل الرجل عن تقدم صفة الرحمة على 
الاعمال» ولا معنى لتقدمپا مع عدم ارتباطبا يبا و 
تأثيرها فيباء فقد نظمالله الوجود بحيث تجری فيه 
الرحمة بو الات وال و الو كنا يا يفا بلدا 
ولا يوجب ذلك بطلان الاختيار فى الافعال2 فان تحقق 
الاختیار نفسه مقدمة من مقدمات تحقق الامن التقدر: 
اذ لولا الاختیار لم يتحقق طاعة ولا معصيةء فلم يتحقق 
ثواب ولاعقاب ولا آس ولا نبی» ولا بعث ولا تبلیغ» و 
من هنا يظمر وجه تمسك الامام علیه‌السلام بسبق صفة 
الرحمة على العملء ثم بيانه علیه‌السلام أن لله مشية فى 
كل شىء و أنبا لا تلغو ولا تغلبه مشية العبدء فالفعل لا 
یخعلیء مشیته عا ولا یوجب ذلك بطلان تأثیر مشية 


۸ بحارالانوار ج ۵ ص ۱۱۱. 


الفصل - ۰۱ عفیدتنا فى الفضاء و القدر ۱۷۷ 


العبدء فان مشية العبد احدی مقدمات تحقق ما تعلقت 
به مشيته تعالی» فان شاء الفعل الذی يوجد 0 
فلايد لمشية العبد من التحقق والتآثيرء فافہم دلت» و 
هذه الرواية الشريفة على ارتفاع مكانتبا و لطف 
مضمو نپا يتضح به جميع ما ورد فى الباب من مختلف 
الروايات وكذا الايات المختلفة من غير حاجة الى أخذ 
بعض و تأويل بعض آخر»*۳. 

و متها ما رواه فى المحاسن عن حمران» عن آبی 
عبد الله عليه السلامقال: «کنت آنا والطیار جالسین فجاء 
أبويصير فأفرجنا له» فجلس بينى و بين الطيارء فقال: 
گم آی شی ۶ أنتم؟ فقلنا: كنا فی الارادة والمشية 
والمحبة. فقال آبويصير: قلت لابی عبدالله علیهالسلام: 
شاخ لميم الكفر و أراده؟ فقال: نعم » قلت : فاحب ذلك و 
رضیه؟ فقال: لاء قلت: شاء و آراد مالم يحب ولم پر ض؟ 

و تقریب الرواية بآن یقال: ان ارادته تعالی‌اصالة 
تعلقت نحو امکان التکامل الاختیاری للانسان» و کل ما 
پلزم فى هذا الطریق آعده تعالی من المعد الخارجی 
والداخلی. فلذ ا آررسل ر سله بالپدی لارشادهم و جہہل 
الناس بالعقل والاختیار. فالله تعالی خلق الناس على 
نحو یمکن r‏ آن .یصلحوا و یتکاملوا, و آراده و رضی 
به» ولكن مقتضى جعل المشية والاختيار ف ىالناس لان 
يتمكنوا من التكامل الاختيارى»ء هو امكان جبة المخالف 
أيضاًء فالتنزل والسقوط والعصيان والكفر ناش من 
سو ء اختيارهم ولازم كو نہم مختارین» والا فلا يحصل 


. راجع تعليقة ص ۱1١‏ من ج ۵ من بحارالانوار. 
۰ بحارالانوار ج ۵ ص ۱۲۱. 


۱۷۸ بداية المعارف الالمبية... ج ۱ 


التکامل الاختیاری» فالکف أو العصیان الناشی من سوء 
اختیارهم أيضاً مراد تبعاً للهتعالى» لانه‌تعالی جعلبم 
مختارین» وانلميرض به لہم» بلالمرضى هو أن یستفیدو | 
من‌الاختیار ویسلکوا مسلك الکمال والصلاح» فلا يخرج 
شیء فى التکوین» عن ارادته و مشیته. غايته ان بعض 
الا و اة اعا و تسا مرا مها العتصيول 
المستفاد من الرواية یصلح للجواب عن قبح استنساه 
القبائح کالکقر والعصیان آوالشرور اليه ولو بواسطة 
الانسان المختار فافبم واغتنم. 

و يقرب منه ما رواه العياشى عن آبی عبد الله 
عليه السلام قال: «من زعم أن الله يأمر بالسوء والفحشاء 
فقد كذب على اللهء ومن زعم أن الخیر والشی بغیس 
مشیته» فقد أخرج الله من‌سلطانه. ومنزعم أنالمعاصى 
عملت بغير قوة الله. فقد كذب على الله. ومن كذب 
على الله آدخله الله النار»۳۲. 

وبالجملة هذه عمدة الاخبار الواردة فعی حقيقة 
الامر بین الامرین» و معتاها كمد حمل مي علي‌پعض 
واضحء و کلہا متفقة على آنه لا جبر بحیث لا یکون 
للعیاد قدرة و اختیار. وعلی أنه لا تفر يض بحيث خر ح 
عمل العاملین عن سلطانه. بل خلق الناس مع القدرة 
والاختیار. فالخلق یستطیعون من الطاعات والمعاصی 
بالقدر ةو الاختیار المفاضهة من ناحیته‌تعالی لان یستفیدوا 
منمپا للاستکمال الاختیاری» و هو الذی ذهب‌الیهالمصنف 
كما سیاتی توضیحه ان‌شاء الله تعالی» فلا يكون شىء 
فی عالم التکوین خارجاً عن ارادته تعالی» و انما الفرق 
فی‌الار ادة الاصلية والتبعية. فان ما یکون فى صراط 


5 بحارالانوار ج ۵ ص /ا5١.‏ 


الفصل - ۰۱ عقیدتنا فى القضاء و القدر ۱۷۹ 


ما اجل هذا المغزی و ما ادق معناه و خلاصته ان اقعالنا من جمبة 
هی افعالنا حقيقة» و نحن آسیابپا الطبيعية و هی تحت قدرتنا و 
اختیارناه و من جمبة اخری هی مقدورة لله تعالی وداخلة فى سلطانه. 
لانه هو مفیض الوجود و معطیه. فلم یجبرنا على آفعالنا حتی یکون قد 
ظلمنا فى عقابنا على المعاصی, لان لنا القدرة والاختیار قیما نفعل» 
و لم یفوض الینا خلق آفعالنا حتی یکون قد اخرجیا عن سلطانه بل 
له الخلق والحکم والامر و هو قادر على کل شىء و محیط بالعباد.(۵) 


الکمال مراد آصالة. وما لا یکون كذلك» ولکن كان من 
لوازم الاختیار والتکامل الاختیاری مراد تبعا» فالمشية 
الاستقلالية منحصرة فيه تعالی و جميع الارادات 
والمشيات منتبية الى مشیته و كانت فى طول مشیته. 

و مما ذکر يظمر أنه لا معارضة بين الاخبار» كما 
لا معارضة بين الايات بعد الوقوف على حقيقة المراد 
كما لايخفى. 


(۵) ولا يخفى عليك أن المحصل من الادلة النقلية 
والعقلية. هو نمی الحن لوجدان القدرة والاختیار . 
والوجدان آدل دلیل» لانه علم حضوری بالشیء ولاخطاً 
فی‌العلم الحضوری. 

كما ان المحصل من الادلة هو نفى التفویض. لان 
ی ؛ كما لايقتضي الوجود فى حدوله و بقائه, کال 
لا یقتضی الوجود فى فاعلیته. والا لزم الا نقلاب فی‌ذات 
oT‏ فلا یتصور الاستتلال فى السك 
لا فى أصل وجوده ولا فى صفاته ولا فى بقائه ولا فى 
فاعلیته. 

فملکیته تعالی لا تقایس بالملكية الاعتبارية حتی 
یتصور تفویضبا الى الغیر» بل هی ملكية تكوينية و 
لا تنفك عن مالكبا و الا فلا وجود لما. 


ألا تری آنك بالسبة الى ما تصورت فى ذهنت من 
الصور الذ هنیة». مفیض الوجود اليما بالافاضة‌التكوينية 
و هذه الافاضة لا یمکن تفویضما الى الصور الم کورة. 
بل هی موجودة بتصورك» فما دام تکون آنت مصوراً لبا 
فلس الوجود» و اذا آعرضت عنما فلا وجود لہاء فلا 
استقلال لپا فى الوجود» فالملكية التكوينية لا تجتمم 
مع التفويضء و عليه فلا یکون شىء من الموجودات 
خارجاً عن ملکه و سلطانه. بل کل شیء موجود بوجوده 
و قدر ته و سلطانه. 

فا اعا ا كسا الموهرداف: داع در 
قضائه و قدره. ولا تخرج عنببماء و انما الفرق بینپما 
هو وساطة الاختیار فی الاعمال دون غین‌ها. 

فالاعمال ليست مستندة اليه تعالی فقط» بحیت لا 
مباشرءة للانسان ولا تأثير له كما يقوله الجبر‌ی» كما 
ليست مستندة الى الانسان فقط» بحیث يخر ج عن سلطانه 
وقدرته. كمايقوله التفويضىء بل‌الافعال فىعين کو نہا 
مستندة الىالانسان بالحقيقة» لصدورها عنه‌بالاختیار. 
مستندة اليه تعالی» لانه معطى الوجود والقدرة. 
فالاستناد اليه تعالى طولى و ملكيته ملكية طوليةء كما 
اشير اليه فى الروايات من أنه هو المالك لما ملکپم. 
والقادر علی ما آقدر هم عليه" و هذا هو معتى الامس 
يق لانن و ق آله تقو هن علماء الما 
على ما نسب اليم المحقق اللاهیجی قدس سره" 
و اختاره المحقق الطوسی فى شرح رسالة العلم على 
ال وقلا اا دی سرد ا 


۲ بحارالانوار ج ۵ ص ۱۶ - و راجع كتاب انسان و سرنوشت ص .15١١‏ 
۳ و ۴۴. گوهر مراد ص ۲۳۵. 


الفصل - ١ء‏ عمیدتنا فى المضاء و المدر ۱۸۱ 


الرد على الجبرية والمفوضه: «والتنزیه السوجیه ما 
تضمنته هذه الكلمةالالبيةالمأثورة فی‌الاخبار المتکاثرة 
عن العترة الطاهرة ‏ عليمبم صلوات الله المتواتسرة ‏ 
أعنى قولمپم علیمم السلام: «لاجبر ولا تفويضء بل آمی 
بين الام‌ین» ل ثم قال: و تقر یب هذه الكلمة المياركة 
پو چين : 
أحدهما؛ أن العلة الفاعلية ذات المباشر بارادته. 
و هى العلة القريبة» و وجوده و قدرته وعلمه و ارادته 
لبا دخل فى فاعلية الفاعل. و معطی هذه الامور هو 
الواجب المتعال» فمو الفاعل البعید» فمن قصر النظر 
على الاول حکم بالتفويضء ومن قصر النظر علی‌الثانی 
حکم پالجبر. والناقد البصیر ینبفی أن یکون ذاعینین. 
فيرى الاول (أى فاعلية ذات المباشر) فلا یحکم پالجس 
و یری الثانی (آی کون معطی هذه الامور هو الواجب 
و ثانیمما؛ ما هو آدق و آقرب للتوحید» فان‌الموحد 
كما يجب أن يكون موحداً فى الذات والصفات. كذلك 
يجب أن يكون موحداً فى الافعال» و ملخص هذا الوجه. 
أن الایجاد (والتأثير والفاعلية) يدور مدار الوجود فى 
وحدة الانتساب و تعدده» وفى الاستقلال و عدمه - الى 
آن قال: فمن حيث ان حيثية الاش كحيثية المو ثر عین 
الارتباط» تعرف أنه لا تفويض» و من حیث ان الانس 
کالمو ثر له انتسابان حقيقة» تعرف أنه لاجيرء فأثركل 
مرتبة له جپتان: جببة انتساب اليه تعالی حیث انه آثر 
فعله الحقیقی الاطلاقی» و هذه جسبة تلن الرب» و جمبة 
انتساب الى العبد حيث انه آثر وجوده الحقیقی» و هی 
جمبة تلی الماهية. فكما أن وجوده وجوده حقيقة و بلا 
عناية» و مع ذلك فبو فعل الله وصنعه حقيقة. كذلك 


۱۸۲ . پداية المعارف الالمبية... ج ۱ 


ایجاده ایجاده حقيقة و بلا تجوز و مع ذلك فپو انس 
فعله تعالی بلا مجاز. فاذا تمکن العبد من نفی وجوده‌عن 
نفسه» تمکن من نفى ایجاده عن نفسه. و آضاف اليه 
فی‌الحاشیة: و بعبارة اخری» حيث ان الفاعل پمعنی ما 
منه الوجود و هو الله تعالی فلا تفویض» و من حيث ان 
ما به الوجود بارادته هو العید فلا جبر»*؟. 

و كيف کان» فقد اعترف العلامة المجلسی - رحمه 
الله بأن المعتی المذكورء آی الملكية الطولية. ظاهر 
بين الامرین» هو أن لتوفيقاته و هداياته تعالى مدخلية 
فى آفعال العيادء و نسبه الى ظاهر الاخبارء و آیده يما 
رواه فى الكافى عن ان عبد الله عليه السلام آنه سأله 
رجل: «آجیر الله العباد على المعاصى؟ قال: لاء فقال: 
ففوض اليم الامر؟ قال: لاء قال فماذا؟ قال: لطف من 
ريك بين ذلكت»*۳. 

و فيه آولا: منع کون ما ذکر ظاهر الاخبار. فان 
الاخبار كما عرفت ظاهرة فى أن المراد من الامر بين 
الامرين» هو عدم استقلال العبد فيما ملكه الله تعالى و 
عليه السلام فى قوله «. . . هو المالك لما ملكيم 
والقادر على ما آقدر هم علیه» ۳۷ والامام علی بن آبی 
طالب عليهالسلام فى جواب الاسدی» حيث قال «وماأقول 
يا أميرالمؤمنين؟ قال: تقول تملكبا بالله الذى يملكبا 
من دو نك فان ملککپا كان ذلك من عطائهء وان سلبکسا 
۵. نپايةالدراية فى شرح الكفاية ج ۱ ص ۱۷۴ - ۱۷۵. 


عع بحارالانوار ج ۵ ص ۸۴. 
۷ بخارالانوار ج ۵.می AF‏ 


الفصل - ۰۱ عقیدتنا فى القضاء و القدر ۱۸۳ 


كان ذلك من بلائه» و هو المالك لما ملكك والمالك لما 
عليه آقدركت»* و قرر ذلك أيضاً الامام الصادق عليه 
السلام. عند قول حمزةين حمران «فانی اقول: ان‌الله تعالی 
لم يكلف العباد الا ما يستطيعونء و الا مایطیقون. فانم 
لا يصنعون شيئاً من ذلك الا بارادة الله و مشيته وقضائه 
و قدره» بقوله: «هذا دينالله الذى آنا عليه و آبائى»*” 
و ی الاسام ابو لیا لاون بقلي لمان لا 
في قوله «انه لا یکون شی ۶ فىالسموات والارض الا 
بسبعة: بقضاءء و قدرء و ارادة» و مشيةء و کتاب» و 
آجل» و اذن» فمن قال غير هذا فقد كذب على الله أو رد 
على سول و کم مایت امير اه نها 
السلام هو الملخص فى ذلك بأن يقال «بالله آستطیع. 
لا مع الله» ولا من دون الله»'* و غير ذلك من الاخبار 
و هذه الاخبار الصريحة تصلح للجمع بين الاخبار لو 
كانت منافاة بيتباء مع أنه لا منافاة بين الاخبار كما 
لا يخة 


و ثانياً: ان التوفيق والمداية لانزاع فیمماء» وانما 
النزاع فى استقلال العبد فى الافعال» كما ذهب اليه 
المفو ضة. فاللازم هو الجواب عن محلالنزاعء, والاكتفاء 
بالتوفیق والمداية مشعر بالالتزام يما ذهب اليه 
المقو ضةء مع أن الامام الصادق عليه السلام قال: «رجل 
يز عم أن الامر مقوض اليہم فہذا وهن الله فى سلطانه 
فو كافر»'2. 


4 . بحارالانوار ج ۵ ص ۲۳. 
۴۹ . بحارالائو ار ج ۵ ص ۳۶. 
۰ بحارالانوار ج ۵ ص ۸۸. 
۱ بحارالانوار ج ۵ ص ۳۹. 
۲ بحارالانوار ج ۵ ص *۱. 


۱۸۴ بداية المعارف الالمهیة... ج ١‏ 


و ثالثاً: ان ما استدل به لیس بظاهی فى مدعاه» بل 
لعله اجمال للتفصيل المذكور فى ساش الاخبار» و لذ للی 
آورد عليه العلامة الطباطیاتی تقش سوهت تفای مس جع 
الخبی المذكورء مع الخبر الذی اعترف بظوره فى 
المعنى المختار واحدء و هو الذی يشاهده کل انسان 
من نفسه عیاناء و هو أنه مع قطع النظ عن سائ 
الاسباب من الموجبات والموانم» يملك اختیار الفعل 
والترك» فله أن یفعل وله أن يترك» و آما کونه مالکا 
للاختيار فانما ملكه اياه ريه سبحاته, كما فى الاخبارء 
ومن أحسن الامثلة لذلك مثال المولى اذا ملك عيده ما 
یحتاج اليه فى حياته» من مال يتصرف فیه. و زوجة 
فا نو اليمباء ودار يسكنبا واثاث و متاع, فان قلنا ان 
هذا التمليك یبطل ملك المولی كان قولا بالتفویض» و 
ان قلنا ان ذلك لا يوجب للعبد ملكا و المولی باق على 
مالکیته كما کان. كان قولا بالجبر. و ان قلنا ان العید 
یملك بذلك» والمولی مالك لجمیع ما یملکه فى عين 
ملک و این كمال ملك الول كان قو لا بالامن سب 
الآفن فك 57 

ثم لا يخفى أن صاحب البحار حكى عن بعضء أنه 
ذهب الی أنالمراد منالامر بين الامر‌ین» هو أنالاسياب 
القريبة للفعل يرجع الى قدرة العبد» والاسباب البعيدة 
كالالات والاسباب والاعضاء والجوارح والقوىالىقدرة 
الرب تعالى فقد حصل الفعل بمجموع القدر تین .٩"‏ 

و فيه اولا: انه غير واضح المراد. فان الالات 
والاسباب والاعضاء والجوارح والقوىء اذا رجعت الى 


۲ بحارالانوار ج ۵ ذیل ص ۸۲. 
۵۴. بحارالائوار ج ۵ ص ۸۴ نقلا عن بعض. 


الفصل تب ۱ عقيدتنا فى الفضاء و المدر ۱۸۵ 


قدرة الرب المتعال» فآى شىء یبقی حتی یس جع الی‌قدر ة 
العید» اللميم الا أن يريد من الاسیاب القريبةء ارادة 
الفاعل. هذا مضافاً الى ما فى جعل الاعضاء والجوار ح 
والقوى من‌الاسباب البعيدة. 

و ثانياً: ان التفويض بمذا المعنى عين مأ ورد 
النصوص على خلافهء فا نحا صله انالعيد يكون بملاحظة 
الاسباب القريبة مستقلاء وآذا كان مستقلا يصير شریکا 
عليه السلام «و ان زعمت آنلی مع الله تستطیع» فقد 
زعمت أنك شريك معه فى ملكه». 

و تال نا ی پر الى الم جسن 
والبعدء مع أن الظاهر من قوله «ولكن اس بين الامرين» 
آن المراد من الامر الوسط هو أمس آخر و وراءهما لا 
مجمو عمما. 

و مما ذکر يظبر الجواب أيضاً عن تفسیر اضء» و 
هو آن المراد من قوله «آمر بين الامرین» هو أن بعض 
الاشیاء باختیار العباد و هی الافعال التكليفية. و بعضبا 
الاخن. یی ايار كال والتوتن وال والبقظلة 
والذكر والنسيان و أشباه دز هد 

و فیه: أن مرجع هذا الجواب الت العفيؤ يفن 
بالنسبة الى الافعال التكليفية» فانه آراد بہذاء الجمع 
و هو كما ترىء اذالتفويض فى الافعال التكليفية مردود 
بما عرفت من الادلة العقلية والسمعية. هذا مضافا الوم 
خر وج الاحوال العارضة عن محل النزاع» على أنك 


۵. بحارالانوار ج ۵ ص ۸۴ نقلا عن بعض. 


۸۶ بداية المعارق الالبية... ج ۱ 


عرقت آن المراد من قوله «اس بین الامرین» لسن 
مجموعپماء بل آمر وراءهماء فكل حمل يؤول الى الجمع 
بینم‌ما مردود جدا. 

ثم لا یخفی عليك ان الاستساذ الشمپید المطری 
قدس سره بعد ذهابه الى ما ذکر‌ناهء جعله معنى 
كلاميا لقوله «أمن بين الامرين» و قال ماحاصله: «لیست 
أفعال الانسان مستندة اليه تعالی» بحيث يكون الانسان 
منعزلا عن الفاعلية والتآئین. كما ليست مستندة الى 
نفس الانسان بحيث ينقطع رايطة الفعل مع ذاته تعالی» 
بل الافعال فى عين كونبا مستندة الى الانسان بالحقيقة 
مستندة اليه تعالى. غايته أن آحد الاستنادين فى طول 
الاخر لافى عرضهء ولا مع انضمامه. و هذا هو المراد 
منقوله «ولكن اس بين الامرين». 

ثم زاد على معناه الكلامى معناه الفلسفی و معتاه 
الاخلاقی. ولكنبما فى عين كو تبما صحيحين أجنبيان 
عن ظاهر هذه الجملة. و يعيد عن مساق الاخيار 
المذكورة2. وعن ظاهر الكلمات. هذا مضافاً الى أن 
المعنيين المذ‌کورین» لا يختصان بالافعال الاختيارية 
للانسانء اذ الضرورة بالغير جارية فى كل ممکن‌موجود. 
و قابلية تغيير الخلق والطينة الموروثة خارجة عن‌داشة 
الافعال» ولعل مراده من تفسيره يسما هجرد اقتباس لا 
تفسیر حقیقی له فراجع** و كيف كان فالمحصل هو 
آنا لادم ی امین هو سالک الم ليق 
و هى مالكية الله تعالی لمالكية العباد. فالعباد فى عين 
كو نہم مالکین للقدرة والاختيارء و فاعلين للافسال 
بالحقيقة. مملوکون لله تعالی» و معلولون له و لیسوا 
پمقوضین و مستقلین عنه عزوجل فلا تغفل. 


۶ اصول فلسفه ج ۲ ص ۱۶۴. 


الفصل ب ۶۱ عفیدتنا فى القضاء و القدر AY‏ 


و على كل حال فعقیدتنا ان القضاء و القدر سر من آسرار الله 
تعالی» فمن استطاع أن یفیمه على الوجه اللاتق بلا افراط و لا تفریط 
فذاكء و الا فلا يجب عليه أن یتکلف قبمه والتدقيق فیه, لثلا يضل و 
تفسد عليه عقيدته, لانه من دقائق الامور» بل من آدق مباحث الفلسفة 
التى لايد ركبا الا الاوحدی من الناس» و لذا لت به أقدام كثير من 
المتکلمین(۶). 


(۶) یقع البحث فى امور: الاول: فى معنی القضاء 
والقدرء ولا یخفی عليك أن القضاء هو فصل الامر قرولا 
آو فعلا و هو یحصل بالاتمام والانجاز كها يشید له 
قو له تمالی : «فاذا 3 قضیتم مناسککم قاذ کر وا الله کذ کر کم 
آباتکم أو آشد ذكرا ‏ البقرة: ۲۰۰». 

و القدر بمعنی التقدير و هو تقد یں الاشياء بحسب 
الزمان والمقدار والكيفيات والاسياب والشرائط و 
نحوها. 

و قال الراغب فى المفردات: «القضاء هو فصل 
الامر. قولا كان ذلك أو فعلا. ثم جمل جميع موارد 
اشتعمال القضاء من هذا الياب ‏ الى أن قال: والقضاء 
من الله تعالی آخص من القدرء لانه الفصل بین‌التقدی . 
فالقدر هو التقدیر والقضاء هو الفصل والقطع انتمپی » 
و رد من المسالت اختیار المعتی المد‌کور للقضاء 

ِ ث قال: : «سمی القضاء (الفقبى) قضاءء لان القاضی 
يتم ف ی بالفصل و يمضيه و یفر غ عنه»۲. 

ثم لا يخفى عليك ان القضاء بالمعنی المذكورليس 
الا واحداً. لان الانجاز والاتمام لا يتعددء فالقضاءواحد 
و هو حتم . هنا بخلاف التقد‌ین»ء فانه يختلف بحسب 
المقادیر والازمنة والکیفیات و نحوهاء فالعمس مثلایمکن 


۷ مسالك الافپام ج ۲ کتاب القضاء. 


۱۸۸ بداية المعارف الالمبية... ج ۱ 


ا و 
ان وصلہم و هكذا. نعم اختص الاستاذ الشرید 
الغا ى ادن سروت الثقة ينس ]اذ ال هة 
بالماه‌یات» معللا بآن المجردات لا تقع تحت تأثير العو امل 
المختلفة** فافبم. و كيف كان؛ فالقضاء حتم والتقدیر 
حتم وغیں حتم. 

و مما ذكر يظبر أن القضاء متأخر عن القدرء فان 
انجاز جمیع التقدیرات المختلقة لا يمان بمد تنافیپاء 
والاسباب» و هو القضاءء فمرتبة القضاء يعد مر تبة 
التقدیر و مسبوق به. هذا كله بالتسبة الى المعضی 
الحقیقی فيبماء ولکن قد یطلق القضاء بمعنی القدر. 
والقدر بمعنی القضاء آو کلیہماء و بمپذ | المعنى لا 
مانع من تقسیم القضاء الى الحتم و غير الحتمء و لعله 
من هذا الباب ما روی عن بن نباتة قال: « ان آمیر المومتین 
علیه‌السلام عدل من عند حائط مائل الى حائط آخر› 
فقيل له: يا امي رالمؤمنين: تفر من قضاء الله؟ قال: آفر 
من قضاء الله الى قدر الله عزوجل»*۵. 

الثانى: فى أنواع القضاء والقدر. فاعلم انبما 
يستعملان تارة و يراد منہما القضاء والقدر العلميان» 
بمعنى آنه تعالى قدر الاشياء قبل خلقتباء و أنجزآمرها 
و قضاهاء والقضاء والقدر بدا المعنى هومساوق لعلمه 
الذاتی» ومن المعلوم أن القضاء والقدر بالمعضی 
المذ کور من صفاته الذاتية» فضرورة الوجود لکل‌موجود 
و تقدیره» ینتمبی الى علمه الذاتی» و لعله اليه یوول 


۸ آنسان و سر‌نوشت ص ۵۲. 


الفصل ب .١‏ عميدتنا فى العضاء و القدر ۱۸۹ 


ما روى عن على عليه السلام فی القدر حيث قال: «انه 
سابق فى علم الله» ”. 

واخرى يستعملان و يراد منپما العلمى فى مرحلة 
الفعل, لا فى مرحلة الذات» بأن یطلق التقدیر و يراد 
منه لوح المحو والاثبات» و يطلق القضاء و یراد منه 
اللوح المحفوظء و من المعلوم أنبما يأى معنى كاناء 
فعلان من أفعاله تعالى. 

و اخرى يستعملان و يراد منمما القضاء والقدر 
الفعلیان» و من المعلوم آنہما بدا المعنى والمعنى 
السابق من صفاته الفعلیه لانپما منتزعان عن متام 
الفعل» لان كل فعل مقدر بالمقادین. و مستند الى علته 
التامة الموجبة له. و لعل قوله تعالی: «اذا قضی أمراً 
فانما يقول له كن فيكون ‏ آلعمران: ۵ يشير الى 
الاخیر. قال العلامة الطباطيائى قد سسره: «لاريب 
أن قانون العلية والمعلولية ثابت. وآن الموجود الممكن 
معلول له سيحانه, اما يلا واسطة أو معباء و آن‌المعلول 
اذانسب الى علته التامة كان لهمنما الضرورة والوجوب» 
اذمالم .يجب لم یو جد» و اذا لم ينسب اليباكان لهالامكان, 
سواء اخذ فى نفسه ولم ینسب الى شیء» كالماهية 
الممكنة فى ذاتباء أو نسب الى بعض أجزاء علتهالتامة, 
فانه لو آوجب ضرورته و وجوبه كان علة له تامة»ء 
والمفروض خلافه. 

و لما كانت الضرورة هى تعين أحد الطرفين2 و 
خروج الشىء عن الابپام» كانت الضرورة المنيسطة 
على سلسلة الممکنات» من حيث انتسابپا الى الواجب 
تعالى الموجب لكل منپا فى ظرفه الذى یخصه. قضاء 


نعم بحارالانوار ج ۵ ص لا 


عاماً منه تعالی. كما أن الضرورة الخاصة يكل واخضد 
منباء قضاء خاص به منهء اذ لا نعنى بالقضاء الا فصل 
الامر» و تعينه عن الابمبام والتردد» و من هنا يظمر أن 
القضاء من صفاته الفعلية و هو منتز ع من الفعل» من 
جبة نسبته الى علته التامة الموجبة له»۱* فالشىء قبل 
وقوعه له تقديرات مختلفة» ثم يتعين منپا واحد و وقع 
عليه وی اه لم اع عند مان فكل شيا وان 
فى الخارج مقدر و قضاء البى: فمثل النطفة تقديرها أن 
تتكامل الى الانسانية او أن تتساقط قبل تكاملبا ان 
حدث مانع و عائق» فكل واحد من التقديرات اذا تعین. 
وقع عليه و قضی آمره. وهكذا. 

ثم المستفاد من ذكر القضاء والقدر هنا أنه عند 
المصنف من الصفات الفعلية. ومن ذلك ما روی عن 
جميل عن أبى عيد الله عليه السلام أنه قال: «سألته عن 
القضاء والقدرء. فقال: هما خلقان من خلق الله والله 
يزيد فىالخلق ما يشاء»"” ومن المعلوم أن ما يقبل 
الزيادة هو الفعل لا العلم الذاتى كما لا يخفى. 

الثالث: ان القضاء والقدر سواء كان من الصفات 
الذاتية أو الصفات الفعلية, يعم آفعال العباد» كماعرفت 
فى البحث عن الجب والتفويضء ولا محذور فيهلوساطة 
القدرة والاختيارء فيجمع بين القضاء الحتم و اختيارية 
الافعال» بكون القضاء الحتم متعلقا بوجود القدرة 
والاختيار فى العباد» فالعید المختار مع وجوده و كونه 
مختاراء ممكن معلول محتاج اليه تعالی» ولو كان العبد 
شطراً و مجبوراء تخلف قضاوه الحتم فى وجود العبد 


۲ بحارالانوار ج ۵ ص ۱۲۰ 


الفصل تب ٩‏ عقیدتنا فى القضاء و القدر ۱۹۱ 


الر ابع: فى تأكيد الایمان بالقضاء و القدر. و قد 
ورد فى ذلك روایات: 

منباء ما عن الخصال عن رسول‌الله صلى الله عليه 
و آله: «أريعة لا ینظر الله اليميم یوم القيامة» عاق و 
مئان و مكذب بالقدر و مدمن فرع ۳ 

و منباما فی البحار عن العالم عليه السلام, أنهقال: 
«لا يكون الموّمن مؤمناً حقاً حتی يعلم أن ما آصابه لم 
يكن لیخطئه و ما آخطاه لم يكن لیصیبه»" *. 

و منپا ما عن تحف العقول عن آبی محمد الحسن بن 
على عليمبما السلام: «آما بعد. فمن لم يوّمن بالقدر 
خيره و شود ان الله یعلمه فقد کف - الحدد.یت»**. 

و منبا ما عن الخصال بطرق مختلفة عن رسو لالله 
فتلا لله متهيو له من ان المكدت. وال عبن اعد 
الله وكل نبى مجاب" ". 

و بالجملة الایمان بالقضاء والقدر سق مقتضیات 
الایمان بصفاته الذاتی و توحیده الافعالی» و عليه 
فلا بد من الایمان به. 

ثم ان الایمان بالقضاء والقدر یوجب أن ینظس 
الانسان الى کل ما قدره الله و قضاه. بنظر الحكمة 
والمصلحة. اذالقدر والقضاء من أفعاله2. ولا یصدر منه 
شىء الا بالحكمة والمصلحة, وان لم یظس وجیپا لاحد. 
فاذا آر اد الله الصحة لاحد كانت هی مصلحته. و اذا آراد 
لاخر المرض كان هو مصلحته, و هكذا ساير الامور من 


۶۳ بحارالانوار ج ۵ ص ۸۷. 
۶۳ بحارالانوار ج 6 ص ۵۴. 
۵ بحارالانوار ج ۵ ص ۴۰. 
تع بحارالانوار ج ۵ ص ۸۸. 


۱۹۲ بداية المعارف الالپیة... ج ١‏ 


الشدة والرخاء» والفقر والغنی» وغيرهاء و يستتبع 
هذا النظر تحمل الشدائد والمصائب» للعلم بن وراءها 
مصلحة و حكمةء بل ي: ينتبى الى مقام الرضا يما اختاره 
الله 1 عال لا .ناله الا الاوحدى 
من الان و من له فلا خی ول ملسم اه إلى 
الدنيا الدنية للعلم بآن ما قدره الله تعالى و قضاه هو 
خيره و يصل الیه. ولذا لا يضطرب من رقاية الاخرين 
أو حساد تمبم » كما أنه لا حسد له بالنسبة الجن ذوى 
العطایاء لعلمه بأن المقسم حکیسم و عادل و رووف. 
فالمومن الراضی بالقضاء والقدر لا يزيده قضاوه 
و قدره الا ايماناً و تصديقاً و فضيلة و علواًء واد ستل 
هذا المقام فى الادعية والزيارات ومن جملتما ما ورد 
فى زيارة آمين الله حيث قال: «اللميم اجعل نفسی مطمكنة 
بقدرك» راضية بقضائت». 

الخامس: فيما ورد من النہى عن الغور فى القضاء 
والقدر.ء وقد روى فى ذلك روايات: 

منپا ما عن عبدالملك بن عنترة الشیبانی» عن 
آبيه» عن جدهء قال: جاء رجل الى أميرالمؤمنين 
عليه السلام, فقال: «يا آمیر المومنین ! آخبر نی قن 
القدر» فقال: بحرعميق فلاتلجه. فقال ياأمي .المؤمنين! 
حون عر لكر تقال طریق مظلم فلا تسلکه. فقال 
يا آميرالمؤمنين! أخبرنى عن القدرء فقال: سر الله فلا 
تعکلفه _ الحد یث» ۶۷. 

و منسبا ما روی عنه عليه السلام أنه قال فى القدر: 
را لا ان القدر سر من سر اللهء و حرز من حرر الله. 
مرفو ع فى حجاب الله. مطوی عن خلق اللهء مختوم بخاتم 


۷ بحارالانوار ج ۵ ص ۰۱۱۰ 


الفصل ‏ ۰۱ عفیدتنا فى القضاء و القدر ۱۹۳ 


اللهء سابق فى علم الله. وضع الله علمه عن العباد» و 
رفع فوق شبادتبم» لانم لا ينالو نه بحقيقة الربانية 
ولا بقدرة الصمدانية» ولا بعظمة النورانية. ولا بعزة 
الوحدانية» لانه بحر زاخر مواج» خالص لله عزوجل. 
عمقه ما بين السماء والارض» عرضه ما بين المشرق 
والمفرب. آسود كالليل الدامس» كثيرالحيات والحيتان»› 
تعلو مرة و تسفل اخری» فى قعره شمس تضیعء. لا 
ينبغى أن يطلع علیپا الا الواحد القرد» فمن تطلع 
(یطلع) علیپا فقد ضاد الله فى حکمه. و نازعه فى 
سلطانه. و کشف عن سره و ستره. و باء بغضب من‌الله. 
و مأواه جمبنم» و بئس المصیر»**. 

و منبا ما رواه السیوطی عن النبی صلی‌الله عليه 
و آله أنه قال: «اذا ذکر القدر فامسکوا»**. 

و منہا ما روی عن على عليه السلام آیضا آنه سئل 
عن القدر. فقيل له: «أنبئنا عن القدر» یاآمیر‌المومنین! 
فقال: سر الله فلا تفتشوه» فقيل له الثانی أنبئنا عن 
القدر يا آمیر المومنین! قال: بحر عمیق فلا تلحقوه 
[فلا تلجوه خل]» ". 

و لتلك الاخبار ذهب الصدوق - رحمهالله # فى 
الاعتقادات الى أن الكلام فى القدر منہى عنه. 

والجواب عن تلك الاخبار آولا بضعف السند» و 
لذلك قال الشيخ المفید قد سسره-: «ان الشيخ آبا 
جعفر عمل فى هذا الباب على أحاديث شواذء لہا وجوه 
يعر فا العلماء متى صحت و ثبتت اسنادهاء ولم .يقلفيه 


۸ بحارالانوار ج ۵ ص .٩۷‏ 
۶۹ راجع بازده رساله فارسی ص ۹« نقللا عن الجامع الصغير للسيوطى و عن 
الطبرانی. 


۰ بحارالانوار ج ۵ ص ۱۲۳. 


۱۹۴ بداية المعارق الالمبية... ج ١‏ 


قو لا محصلا» ۲۱ نعم رواه السید فى نبج البلاغة أيضاً 
أنه قال وقد سئل عن القدر : «طریق ق مظلم فلا 
تسلکوه؛ و بحر عميق فلا تلجوه, و سر اللهفلا تتكلفوه» 5 
فافمم . 
و ثانياً؛ بأن دلالتبا على الحرمة التكليفية غير 
واضحة. لان لحن جملة منبا هو لحن الارشاد کالنپی عن 
التکلف. والاخبار بأن القضاء والقدر واد مظلم و بحر 
عميق. هذاء مضافاً الى شسبادة ذيل الرواية الثانية على 
أن المي .عله هو الس تالا على اه رات 
الاشراف عليباء ومن المعلوم أنه آمر لا يناله الانسان 
نيلا كاملاء ولا مصلحة فيهء بللا يخلو عن المفسدة كما 
لا یخفی. و آما فم معنی‌القضاء و القدر فلا یکون موردا 
شین دسا 

و ثالثا؛ بآن الغور فى معنی القضاء والقدر لوکان 
حراماً. لما آجاب الائمة عليمم السلام عن السوّال فیه. 

أنبم أجابوا السائلين و أوضحوا المراد منپما. بل 
قد يكون الجواب فى ذيل النپی المذكورء بعد اصرار 
السائل عن فم معناه» كما فى الرواية الاولی» حيث قال 
السائل فى المرتية الرابعة: «يا آمیر‌المومنین! أخير نی 
عن القدرء فقال أميرالمومنين عليهالسلام: آما اذا أبيت 
فانى سائلك. أخبرنى أكانت رحمةالله للعباد قبل أعمال 
العباه آم كانت أعمال العباد قبل رحمةالله؟ فقال له 
الرجل: بل كانت رحمةالله للعباد قبل أعمال العياد ‏ 
الى آخر ما قال عليهالسلام فى توضيح المراد منمیما» 
فراجع"" 
۱ ق 
۲ بحارالانوار ج ۵ ص ۱۲۴. 
۳ بحارالانوار ج ۵ ص ۱۱۱. 


الفضل ‏ ١ء‏ عقیدتنا فى القضاء و القدر 1۹۵ 


و يويد عدم الحرمة ما ورد من التأكيدات على 
الايمان بالقضاء والقدرء اذ الايمان يبما لا يمكن بدون 
تو ضیح المراد منبما والمعرفة يمبما. 

و رابعاً؛ يما ذکره الشيخ المفيد قد سسره من 
أن النپی فی‌الاخبار خاص بقوم كان كلامسهم فى ذلك 
يفسدهم» و يضلمبم عن الدين» ولا يصلححمبم فى عبادتمهم 
الا الامساك عنه. و ترك الخوض فیه. ولم يکن الع 
سای لكان ال کی وف ا تعفن القاين نشیم 
یفسد به آخرون» و یفسد بعضسم بشیء یصلح به 
آخرون» فدہ الائمة علیمم‌السلام آشیاعهم فی‌الدین 
تا هت هر 
کون النبى نبیا تكليفياء اختص بمن لایتمکن» وأما من 
تمكن من فسبسبما ودركمماء کالعلماءو الفضلاءو الحوزات 
العلمية ومن شب ہم » فلا نمپی بالنسبة الیمهم و لذلك 
حمل المصتف. النبى الواردء على من لا يتمكن من أن 
لديا قاری اللا وا 

و مما ذكي یظپر ما فى اطلاق کلام العلامةالمجلسی 
سقدس‌سره حيث قال: «آقسول: من تفكر فى الشبه 
الواردة على اختیار العباد» و فروع مسألة الچین 
والاختیار» والقضاء والقدر. علم سر نسپی المعصوم عن 
التفكر فیپاء فانه قل من آمعن النظر فیپا ولم یزل قدمه 
الا من عصمه‌الله بفضله»٩۲‏ . 


5 تصحبح الإعتقاد ص ٣‏ ہہ ۲۱. 
6. بحارالانوار ج ۵ ص ۱۶۱. 


۱9۹۶ بداية المعارف الالبپية... ج ۱ 


فالتکلیف به‌تکلیف بما هو فوق مستوی مقدور الرجل العادی. 

و یکفی أن يعتقد به الانسان على الاجمال اتباعا لقول الائمة 

الاطبار - علیمم‌السلام - من آنه آمر بين الامرین لیس فيه جبر و لا 
و لیس هو من الاصول الاعتقادية حتی يجب تحصیل الاعتفاد به 

على كل حال على نحو التفصیل و التدقیق(۷). 


)۷( ظاهره أن الاعتقاد التفصيلى بہما غير و اچت» 
و آما الاعتقاد الاجمالی فو واجب و يكفيه الاتباع عن 
الائمة علیمم السلام» و علل ذلك بوجمپین: آحد‌هما عدم 
التمکن» لکون الاعتقاد التفصیلی فوق مستوی مقدور 
الرچل العادی» و ثانيبما بأته لیس من اصول 
الاعتقادات. . 

و فيه أن عدم التمکن لبعض لا يرفع التکلیف عمن 
تمکن منه. هذا مضافاً الى آن مقتضی التعلیل الثانی هو 
عدم وجوب الاعتقاد بذلك مطلقاً لا تفصيلا ولا ا 
فالتفصیل بين الاعتقاد الاجمالی والاعتقاد التفصيلى 


لا وجه له. 


۷- عقيد تنا فى البداء 


البداء فى الانسان أن يبدو له رأى فى الشىء لم يكن له ذلك 
اذ يحدث عنده ما يغير رأيه و علمه به» فيبدو له تركه بعد أن كان 
يريد فعلهء و ذلك عن جمبل بالمصالح و ندامة على ما سبق منه(١).‏ 


(۱) البداء على زنة السلام بمعنى الظہور. قال 
فی‌المصباح المنیر: «يدا يبدو بدوا: ظس» فہو يادء 
و .يتعدى بالسمزة, فيقال أبديته ‏ الى أنقال: و بد‌اله 
فى الامر: ظیر له مالم يظہر أولاء والاسم: البداء مثل 
السلام». 

و قال فى المفردات: «بدا الشىء بدواً و بداء أى 
ظیر ظببورأً بيناً . قال الله تعالى: « وبدا لبم من الله ما 
لم يكو نوا يحتسبون ‏ الزمس: ۴۷». 

و حكى عن الشيخ الطوسی قدس سره أنه قال 
فى العدة: «البداء حقيقة فى اللغة هو الظلبورء و لذلك 
يقال بدا لنا سور المدينة و بدا لنا وجه الرآی» و حكى 
عن الشيخ المفيد قدس سره أنه قال فى تصحيح 
الاعتقاد: «والاصل فى البداء هو الظہور س الى أنقال: 
و معنى قول الامامية بدا له فى كذاء أى ظبس له فیه. و 
معنى ظبر فيه آی ظیی منه»'. 


5۱ راجع بحارالانوار ج ۴ ص ۶ ۱۲۵ ذيل الصفحات. 


۱۹۸ بداية المعارق الالمپیة... ج ١‏ 


و عليه فظمبور الر آی بالخصوص على خلاف اثرآی 
السابق و تبدله. لیس داخلا فی‌حاق لفظ البداءء لامکان 
أن یتصور البداء لنفس الشیء بآن یظبر نفسه بعد 
خفائه. كما أن المراد من الاية التی استدل بہا فى 
المفردات هو کذلت. فان ما بدا لہم هو نفس ما لم 
یکو نوا یحتسبون. كما يمكن أن پتصور البداء بظهور 
الشیء بعد عدمه. کظمور الموت بعد الحيوة و پالعکس. 
و مرجع الظپور فى الفرضين الى الظپور منه تعالی 
للناس مطلقاً سواء كان موتاً أو حيوة أو أجراً آو غير 
ذلك . فاليداء لا يختصس بتبدل الرأى و ظبوره على خلاف 
الرأى السايق مع اقترانه بالندامة كما هو المصطلح 
عند العامة بل هو آعم منه» لما عرفت من آنه هوالظپور 
کمااختاره الشيخان قدس سر هما وصرح بهالمصياح 
المنیر والمتردات» و مما ذكر یظپر ما فى البحار حيث 
قال: «اعلم أنه لما كان الیداء - ممدوداً ‏ فى اللغة 
بمعنى ظہور رآی لم يكن يقال بدا الامں بدوأ: ظمبسء 
و بدا له فى هذا الام بداءء أى نشا له فيه رآی» كما 
ذكره الجوهزىء فلذلك يشكل القول بذلك فی‌جناب‌الحق 
تعالى. انتبى مو ضع الحاجة منه». 

لما عرفت من أن البداء فى اللغة لا یختص بتلت 
الصورةء و قول الجوهرى لاينافى سایی آقوال اللغویین؛ 
لانه فسره يأحد مصادیقه» مع آن الاخرين صرحوا 
با البدام من فللت» ولم یشترطوا فیه تبدال السآی 
والندامة» كما لا يخفى»ء و على ماذکر فان آراد المصنف 
بقوله «البداء فی الابسان بآ الخ» تفسیس اليداء بذلك 
و اختصاصه به» ففيه ما عرفت من عدم اختصاصه به. 
وان آراد يذلك ذكر مصداق من مصاديقه و امكاته فى 
حق الانسان و استحالته. فى. حقه تمالی فلا ايراد عليه. 


الفصل - ۰۱ عقیدتنا قى البداء ۱۹۹ 


والیداء يبدا المعنی بستحیل علی‌الله تعالی لانه من الجبل 
والنقصء و ذلك محال عليه تعالی» ولا تقول به الامامية. قال الصادق 
عليهالسلام:«من زعم أن الله تعالى بداله فى شیءبداء ئدامة ضبو عندنا 
كافر بالله العظيم» و قال آیضا: «من زعم آن الله بداله فى شىء ولم 
یعلمه آمس فايرا منه» (۰)۲ 
فی اللفة» لحمل آعبار اله التی فل علی مطلونیة 


تو ضصیحه . 


(۲) هذه‌الاخبار و نظاش‌ها تدل على استحالة البداء 
مردود ينص الاخبار عند الشيعة أيضاًء لان التغیس 
و التبدل فى الر آی والندامة, حاك عن الجبل و هو نقص 
لا سبيل له اليه تعالی» لانه تعالی عين الکمال و عين 
الق ول قزر آ تشن اه ای اس 
المذكرن المشال. 

بل صرح فی‌الاخبار باستحالته» و من جملتپا أن 
اليبود سألوا عن النبى صلى الله عليه وآله «يسا محمد 
آفبدا لر بك فيما كان آمرك به بزعمك من الصلاة الى 
بيت المقدس حتى نقلك الى الكعبة؟ فقال فى جوابمم: 
ما بداله عن ذلكء فانه العالم بالعواقب» والقادر على 
المصالح» لا يستدرك على نفسه غلطاء ولا يستحدث 
رأياً يخالف المتقدم» جل عن ذلكء ولا يقع عليه أيضاً 
مانع يمنعه من مراده» و ليس يبدوء والا لما كان هذا 
وصفهء و هو عزوجل متعال عنهذهالصفات علواً کا 
ثم قال لمهم رسو لالله صلى الله عليه وآله: آيہا اليمبود: 
أخبرونى عن الله آليس يمرضء» ثم يصح» و يصح ثم 


9 بداية المعارف الالپیة... ج ۱ 


يمرضء آبدا له فى ذلك؟ آلیس یحیی و يميتء آبدا له 
قی‌کل واحد من ذلك؟ فقالوا: لاء قال: فكذلك الله تعبد 
نبيه محمداً بالصلاة الى الکعبة. بعد أن تعبده بالصلاة 
الى پیت المقدسء وما بدا له فى الاول - الحديث 
الشر یف» ۲ . 

و حاصله أن البداء التشریعی کالبداء التکوینی. 
فکما أن فى البداء التکوینی ما بدا شىء له تعالی» لانه 
العالم بالعو اقب بل بدأ منه لغيره» کذ لك فى ‌البداء 
التشر یعی . 

و آما البداء بمعناه الاخر من ظببور الشیء منه 
تعالی للغير» على خلاف ما يقتضيه المقتضیات الفیس 
التامة و المعدات» فلا استحالة فیه, لانه لا ینافی علمه 
به و ارادته به من الازل» و هو آمس واقع فی‌النظام 
العالمی المادىالذى لايخلو عن التز احم بين المقتضيات› 
و من المعلوم آن الواقع لا .یقع الا لکو نه ممكناً. فلامجال 
لدعوى استحالته يعد الوقو ع. 

قال العلامة الطباطبائی قد سسره فى ذيل قوله 
تعالی «یمحو | الله ما يشاء و یثبت و عنده ام الكتاب» 
ما حاصله: «انما البداع هو ظمبور آس منه تعالی ٿا نیا 
بعد ما كان الظاهر منه خلافه أولاء فرو محو الاول و 
اثیات الثانی. والله سبحانه عالم بہما جميعاً. و هذا 
مما لا يسع لذی لب انکاره. فان للامور و الحو ادث وجوداً 
أو مانع رپما تخلف عنه» و وجوداً بحسب ما یقتضیه. 
آسبابپا و عللما التامة» و هو ثابت غير موقوف ولا 
متخلف - الى أن قال: وعلی أى حال؛ ظبور آمر أو 


8 بحارالائو ار ج ۴ ص ۱۹۶. 


الفصل - ١ء‏ عفیدتنا قى البداء ۲۰١‏ 


ارادة منه تعالی. يعد ما كان الظاهس خلافه واضح لا 
ینبفی الشك فیه. والذی آحسب أن النزاع فى: ثبوت 
البداء. كما یظبر من احادیث آثمة آهل‌البیت علیمم- 
السلام» و نفيه كما یظپر من غیر هم. نزاع لفظى2 و 
لبذا لم نعقد لبذا البحث فصلا مستقلا على ما هو دآب 
الکتاب. ومن الدلیل على کون النزاع لفظياًء استدلالمهم 
على نفى البداء عنه تعالی بانه یستلزمالتفییر فى علمه. 
مع آنه لازم البداء بالمعنی الذی یفسی به البداء فيناء 
لا الیداء بالمعنی الذى يفسره به الاخبار فيه تعالى»'. 

فالبداء على قسمین: أحدهما محال كما تدل عليه 
الادلة العقلية2. و جملة من الروايات الواردة عن طرق 
آهل البیت عليمم السلام» و هو الذی مقرون بتبدل‌الر آی 
والندامة. و انیمما ممکن واقع. و هو ظببور الاشیاء 
على خلاف المقتضیات والمعدات» کموت شخص صحیح 
برؤه» و هذا الظبور بالنسية اليناء و آما بالنسية اليه 
تعالى, فلا خفاءء بل علمه من الازل. و بتعبیر اخر فہو 
ظبور منه لناء لا ظببور له تعالی» والمحال هو الظپور 
لهء لا الظور منه لنا. فالبداء المحال هو التبدلو التغير 
فى ناحية علمه الذاتی» و هو الذی لا يقول يه آحد من 
الشيعة. و آما التبدل والتغير فى ناحية فعله تعالی. 
سواء كان تكوينياً أو تشريعياء فلا مانع منه» بعد کو نه 
معلوماً له يأطرافهء وهو الذى اعتقده الشيعة به. و ورد 
الروايات المتعددة للترغيب نحو الايمان بهء لانه يوجب 
أن يرجو أو يخاف تبدل شىء و تغيره و يعمل بمقتضاه 


۳ تفضیر الميزان ج ١١‏ ص ۴۲۰. 


۷۰۲ بداية المعارق الالمپية.... ج ۱ 


غير انه وردث عن آئمتنا الاطبار علیم‌السلام روایات توهم 
القول بصحه البداء بالمعنی المتقدم» كما ورد عن الصادق علیه‌السلام 
«ما بدالله فی شىء كما بداله فى اسماعيل ابنى» و لذلك نسب بعض 
المولفین فى الفرق الاسلامية. الى الطائفة الامامية» الفول بالبداء» 
طعناً فى المذهب و طریق آل البیت» و جعلوا ذلك من جملة التشنیعات 
على الشيعة. 

والصحیح فى ذلك أن نقول كما قال الله تعالی فى محکم کتابه 
المجيد: «يمحوا الله مايشاء و بثبت و عنده امالكتاب» و معنى ذلك أنه 
تعالى قد يظبر شيئاً على لسان نبيهء أو ولیه» أو فى ظاهر الحال 
لمصلحة تقتضى ذلك الاظپار» ثم يمحوه فيكون غير ما قد ظبر أولاء 
مع سبق علمه تعالى بذلك» كما فى قصة اسماعيل لما رأى آبوه ابراهيم 
آنه بذیحه. 

فیکون معنى قول الامام عليهالسلام أنه ما ظبر لله سبحانه زمر 
فى شىء كما ظبر له فى اسماعيل ولده. اذ اخترمه قبلهء ليعلم الناس 
أنه ليس بامام و قد كان ظاهر الحال أنه الامام بعدهء لانه أكبر ولده(۳) 


0 ولا يخفى عليك أنروايات الباب على طوائف: 
منپا تدل على نفى البداء بالمعنی المصطلح عند العامة, 
كما أشار المصنف الى جملة منباء و أشرنا أيضاً الى 
بعضا. و منہا تدل على اثبات البداء كمأ روى يسند 
صحیح فى الکافی عن آبی‌عبدالله علیه‌السلام أنه قال: 
«ما بعث الله نبياً حتی يأخن عليه ثلاث خصال: الاقن ار 
له بالعبودية» و خلع‌الا ند اد» و آن‌الله یقدم من (ما خل) 
يشاء و یوخ من (ما خل) یشاء»»" وما روی فيه آیضا 
عن أبى عبد الله عليه السلام أنه قال: «ما تنبأ نبى قعل 
کا لله یی قرو ا 
والعبودية والطاعة»* وما روى فيه أيضاً عن الرضا 


۴ الاصول من الکافی ج ١‏ ص ۱۴۷. 
۵ الاصول من الکافی ج ۱ ص ۱۴۸ 


القصل ‏ ۰۱ عقیدتنا قى البداء ۳۰۳ 


عليه السلام انه قال: «ما بعث الله .نبياً الا بتحر يم الخمر 
وان يقى لله باليداء»”. 

و هذه الروايات و نظائرها تنافى ما تنفى اليداء 
فى بادىء النظر. و لكن مقتضى التأمل فیپا أن الثابت 
بتلك الاخبار ليس ما ينفيه الاخبار الاخرء بل المقصود 
منیا ان الام بيده تعالی» فيمكن ان يقدم وان وخر 
رغماً لانف اليمود الذين قالوا يدالله مغلولة كما اشير 
اليه فى الرواية الاولی» فالثايت هو البداء فى مقام 
الفعل لا فى مقام الذات» والمنفى هو البداء فى مقام 
الذات كما صرح به فى بعض الاخبار السايقة. هذا 
مضافاً الى تصريح بعض الاخبار بأن البداء عندالامامية 
لیس مقرو نا بالجہل كما رواه فى الكافى بسند صحيح عن 
ابىعبدالله عليه السلام انه قال: «مابدا لله فىشىء الا 
كان فى علمه قبل أن يبدو له»" ومن المعلوم آن البداء 
الذى لا يستلزم الجبل فى مر تة الذات» لا تشمله الادلة 
النافية ولا تنافيه الادلة العقلية» لانه ليس الا.كمال 
القدرة فى مقامالفعلء فانتبديل مايقتضيه المقتضيات 
العادية والمعداتء يحكى عن تمامية قدرة الرب‌المتمال. 
و استقلاله فى الفاعلية» حيث يمكن له التغییر والتبديل 
فى الامورء اذا آراه و شاءء فہو تعالی فى كل آن فىشأن» 
ومن المعلوم أن هذا الاعتقاد يوجب التوكل التام عليه 
فىالامورء والرجاء به لان الام بيده» ولم يتم الام 
ولم یش غ عن الامر قبل وقوعه. فما لم یقع له محال 
التغییس والتبدیل» وهذا الفکر یوّدی الى سعة المجال 
آمام الانسان للسعی والاستکمال» بحیث لا یتوقف ولا 


۶ الاصول من الکافی جا ص ۰۱۴۸ 
۷ الاصول من الکافی ج ۱ ص ۰۱۴۸ 


ا ا 
هذا الاعتقاه يمنع الانسان من أنيغتر بوضعه الموجود.ء 
المقتضی للسمادة. فان التغيير والتبديل بسبب‌الذنب 
آوالفثلة أمرممكن» فلیخف وليحذر عن‌الذ نوب والففلات 

و كيف کان» فذا البداء من كمال الایمان ولذلت 
آخذ الله الاقرار به عن الانبیاء كما عرفت» بل آو صی 
الایمان به لغیر هم كقول الصادق عليه السلام : «ما عظم 
الله عزوجل بمثل البداء»^ و قوله الاخ أيضاً: «لو علم 
الناس ما فى القول بالیداء من الاجر ما فتر وا عن الکلام 
فیه» ". 

نعم آشار المصنف الى ورود روایات تو هم المنافاة 
لنفی البداء المستحيل»› ولم آجد متا الا ما رواه فی 
البحار عن کتاب زید النرسی عن عبیدین زرارة, عن 
آبی عبد الله. عليه السلام قال: «ما بدأ لله يداع أعظم من 
بداء ندا له فىاسماعيل ابنى» '. 

و هذا خبر واحد ولا یصلح للمعارضة مع الاخبار 
الکثيرة السابقة. ولا يفيد العلم. مع أن اللازم فى 
الاعتقادات هو العلم. هذا مضافاً الى نقله عن كتاب 
مختلف: قیه:. ولم یثبت: اعتبازه: بسل فیه اور شك : 
الامامية کنزوله تمالی الی السماء الدتیا و غیر دلق ذا 
«ما بدا لله فی شىء الا كان فى علمه قبل أن يبدو له» 
حاکم على مثله. فلیحمل على المعنی الذی لا ینافی تلك 


۸ بحارالانوار ج ۴ ص ۰۱:۷ 

.۱۴۸ الاصول من الکافی ج ۱ ص‎ ٩ 
.۱۲۲ بحارالانوار ج ۴ ص‎ ۶ 

۱ راجع قاموس الرحال ج ۴ ص ۰۲۴۸ 


الفصل - ۶ عصیدتنا فى البداء ۳۲۰۵ 


الاخبار. اما بحمله على ما فى المتن أو على ماحکی عن 
الشیخ المفید من أن المراد منه ما ظبس منه تعالی من 
دفاع القتل عنه وقد كان مخوفا عليه من ذلت» مظنونا 
به وقد دفع الله عنه كما روى عن الصادق عليه السلام 
آنه قال: ان القتل قد كنب على اسماعیل مرتین فسالت 
الله فى دفعه عنه قدفعه"" أو على ما اشار اليه المحقق 
ان ا از هر لبون کی 
علمه الفعلی بعد ما كان المقتضی على خلافه لا فى علمه 
الذاتی"" ولکنه لایخلو عن تکلف. ولعل‌مقصود المصنف 
من الرواياتء هو الاشارة الى ما نسب الى بعض‌الانبیاء 
والاولیاء من آنمهم ریما آخیروا بوقو ع شیء ثم انکشف 
الخلاف» ولكن هذه الاضار معار ضه مع قاعدة اللطف, 
الاعتماد» هذا مضافاً الى معارضتہا مع الاخبار الاخ. 
كما روى عن آبی جعفر عليه السلام یقول: «العلم علمان: 
علم عندالله مخزون لم يطلع عليه أحداً من خلقه» و علم 
علمه ملاتکته و رسلهء فأما ما علم ملائکته و رسلهء فانه 
سیکون» لا يكذب نفسه. ولا ملائکته ولا رسله» و علسم 
عه مر ون وقد نها شام هو وا شا وف 
ما پشاء» ۲۳ . 

وما روی عن آبسی عبد الله علیهالسلام : «ان لله 
علمین: علم مکنون مخزون. لا يعلمه الا هو. من ذلك 
یکون البداء وعلم علمه ملائکته و رسله و آنبیاءه فنحن 
تعلمه»<! . 


١‏ بحارالانو از ج ۴ ص ۱۲۷ زيل الصفحة. 

۲" راجع قا يةالدراية فی شرح الكفاية ج ۲ ص ,56١5‏ 
۴ بحارالانوار ج ۴ ص ۱۱۳. 

۵ الاصول من الکافی ج ۱ ص ۰۱۴۷ 


م بداية المعارف الالمبية... ج ۱ 


فلیحمل طك الاخبار علی آن اخبار الانبیاء لیس 
عل السرم والبت» كنا کمن الشين ال ,واه 
الفاضل الشعرانى حاسماً لمادة الاشکال»*" اذ الاخبار 
اذا لم يكن عن جزم» بل على ما تقتضيه المقتضيات» 
فتخلفه لا يوجب سلب الاعتماد. خصوصاً اذا كانالاخبار 
و اتكشاف الخلاف مقروثاً بتبيين وجه أوجب تغيير 
المقتضياتء و آما التفصيل بين الوحى والاللبام بوقوع 
الیداء فالتا نی دون الاولء كما فى اليحارء أو القول 
ينا" بقنية انه حاف ١‏ ایا ذا اه تاه وی ساب 
الاعتماد عنمهم» ولو وقع نادرآء. فان تطرق احتمال 
الخطاً الى الوحی والالمپام يرفع الاعتماه عنجميع آقوال 
الاثبياء ب عليموم صلوات الله كما لا یخفی . 

و مما ذکر یظپر ما فى اطلاق عبارة المصنف» من 
«آن الوجه الصحیح هو آنه تعالی قد یظہر شيئاً على 
لسان نبيه أو وليه ل الخ» لما عرفت من أن الاظبار 
الجزمى لا يوافق العصمة. و يوجب سلب الاعتمادء 
بخلاف ما اذا لم يكن الاظمبار والاخبار عن جزم. بلعلى 
ما یقتضیه المقتضیات من دون جزم» بحیث لو انکشف 
الخلاف لا يوجب سلب الاعتماد» و آیضا يظہر مما ذكر 
ما فی قوله «ان معنی قول الامام أنه ما ظبی لله سبحانه 
آمس فى شىء كما ظہر له فى اسماعيل ولده ‏ الخ» لان 
المناسب أن يقول: ما ظہر منه تعالى آمر فى شىءء كما 
ظبر منه فى اسماعیل. كما فسره الشيخ المفيد 
۶ شرح الاصول من الكافى للمولى صالح المازندرانی ج ۴ ص ۳۷۲۴. 


المازندرانی ذیل الصفحة ۲۳۱ _ ۲۳۰ ۱ 


الفصل - ١ء‏ عقیدتنا قى البداء ۳۰۷ 


و قريب من البداء فى هذا المعنی نسخ أحكام الشرايع السابقة» 
بشريعة نبينا صلىالله عليه و آله» بل نسخ بعض الاحكام التى جاء 
با نبينا صلی الله عليه و آله و سلم(۴). 


تبي بي يت 


قدس سره لانه يعد کون البداء پمعناه المصطلح عند 
العامة محالا و منفياً فی‌الاخبار الواردة عن الائمة 
عليمم السلام» قالمراد من الظمور»ء هو الظہور منه لا 
الظپور له. 

ثم لا يخفى عليك أن امکان التفییر پاذنه و مشیته 
فی المقدراتء آمر ثابت لا یمنع عنه ذکس المقدر فى 
لوح المحو و الا ثیات» أو امضائه فى ليالى القدر » لان 
الام بیده. یفعل ما یشاء و لذا ورد فى بعض 
اخبار لیالی القدر بعد تقدير الامور و ابرامپا و 
امضائباء أن لله المشية. 

ثم لا يذهب عليك أن مقتضى ما عرفت ان اليداء 
فى التقديرات لا فى القضاءء لان قضاء الشىء وقوعه. 
و مع وقوعه لا ينقلب عما هو علیه. ولذا حكى عنالسيد 
الداماد قد س سر اب آ نه قال: «لايداع فى القضاع و 
انما الیداء فی‌القدر »۲ . 


(۴) ولا يخفى عليك أن النسخ حقيقة هو ارتفاع 
الحکم بانقضاء زمانه و آمده. فان الحکم المجعول فى 
ارتفاعه. و عليه فلا يرد على النسخ ما ريما يقال من‌آن 
وكلا هذين اللازمين يستحيل فى حقه تعالی» و ذلك لان 


۱۸ بحارالانوار ج ۴ ص ١‏ 


۳۰۸ بداية المعارف الالمبية... چ ۱ 


وی اج من الحكي امش تددو انه يكرة عابي 
ا و علی ذلك فرفع هذا ال الثا بت لموضوعه. 
اما أن يكون مع بقاء الحال على ما هو عليه من وجه 
المصلحة و علم ناسخه بہاء و هذا ینافی حكمةالجاعل» 
مع أنه حكيم مطلق. و اما ان يكون من جببة البداء و 
كشف الخلاف على ما هو الغالب فى الاحکام والقوانين 
العرفية. و هو يستلزم الجبل منه تعالی. و على ذلك 
فیکون وقوع التسغ فی الشريعة معالاء لانه پستلزم 
المحال انتپی. 

و ذلك لما عرفت من أن الحکم كان فى الواقع 
محدوداً و معلوما لله تعالىء فاذا تم وقته أخبس عن 
ارتفاعه» فلا ينافى الحکمة» كما لا يستلزم الجبل» بل 
ادامته مع خلوه عن المصلحةء تنافى الحكمة. 

ثم ان النسخ يقرب البداء وليس عينهء لان فى اليداء 
مقتضيات الشىء موجودة. ولكن فى النسخ لا مقتضى 
لوجود الحكم بحسب الواقع. بعد انقضاء آمد | 
نعم يكون المقتضی الاثباتى من اطلاق الادلة موجوداًء 
و ياعتباره كان النسخ قريياً من البداءء و ان كان 
المقتضى فى البداء هو المقتضى الثبوتی» والمقتضى 
فی‌النسخ هو المقتضى الاثباتى. 


۸ عقيد ا فى احكام الدین 


نعتقد أنه تعالى جعل أحكامه من الواجبات والمعرمات و غيرهما 
طبقا لمصالح العباد فى نفس إفعالمم» فما فيه المصلحة الملزمة جعله 
واجباء وما فيه المفسدة البالغةء نى عنهءو ما فيه مصلحة راجحة ندينا 
الیه, و هكذا فى باقی الاحكام و هذا من عدله و لطفه بعباده و لايد 
أن يكون له فى كل واقعة حکم» و لا يخلو شىء من الاشياء من حكم واقعى 
لله فیه, و ان انسد علينا طريق علمه. 

و نقول ايضا انه من القبيح إن يأمر بما فيه المفسدة آوینپی 
عما فيه المصلحةء غير أن بعض الفرق من المسلمين يقولون ان القبیح 
مصالح أو مفاسد ذاتيةء ولا حسن أو قبيح ذاتیان, و هذا قول مخالف 
للضرورة العقلية» كما آنبم جوزوا أن يفعل الله تعالى القبيح فيامر 
بما فيه المفسدة» وينمبى عما فيه المصلحة, وقد تقدم أن هذا القول فيه 
مجازفة عظيمةء و ذلك لاستلزامه نسبة الجبل أوالعجز اليه سبحانه تعالى 
علواً كبيراً .)١(‏ 

)١(‏ ولا يخفى عليك أن هذا البحث من متفرعات 
الاصل الثابت الذی مضى تحقيقهء و هو أنه تعالى لا 
يفعل القبيح ولا يخل بالواجب» وقد عرفت فيما مضى 
أن الدليل عليه امران: أحدهما أنه مقتضى اطلاق كماله 
و رحمته و رحمانیته تعالی» و ٿا نیما َه مقتصسیی 
حکم العقل بالحسن والقبح الذاتی. آشار المصنف الى 
الوجه الاول فی‌السابق. والی الثانی هناء و كيف کان؛ 


۳۱۰ بداية المعارف الالمبية... ج ۱ 


والغلاصة أن الصحيح فى الاعتقاد أن نقول انه تعالی لا مصلحة 
له ولا منفعة فى تکلیفنا بالواجیات و نبينا عن فعل ما حرمه. بل 
المصلحة و المنفعة ترجع‌لنا فى جمیع التکالیف. ولا معنی لنفی‌المصالح 
والمفاسد فى الافعال المآمور با و المنیی عنیاء فانه تعالی لا يأمر 
عبثاً و لا ينبى جزافاً و هو الغنى عن عباده(۲). 
فقد مر البحث عنه ولا حاجة الى اعادة الکلام» و عليه 
كما أن أصل التكليف مما .يقتضيه لطفه و رحمانیته. 
كذلك تطبيق التکلیف» مع ما فى الافعال من المصالح 
والمفاسد» فالمصلحة الراجحة لا تقتضى الوجوب بل 
الندب» والمصلحة الملزمة تقتضى الوجوب لالندب؛ 
والمفسدة الملزمة تقتضى النہی التحريمى لاالتنزيمبى» 
والمفسدة الغیر الملزمة لا تقتضى الا النپی التنزيمبى» 
وله يفكة شلوك الاثمنان تين كاله ى :ادكه الا اذا 
كلف يما تقتضيه الافعال من المصالح والمفاسدء 
والاخلال به ينافى لطفه ورحمتهء كما انهينافى حکمته. 
لان الحكمة فى خلقة الانسان هو امكان أن يسلك نحو 
کماله. فاذا كلف يما لا يطابق مقتضى الافعالء فلايمكن 
له ذلك. هذا مضافاً الى منافاته مع عدله فيما اذا كلف 
بما زاد أو نقص عن الحد اللازم الذى يستحقه المكلف 
كما لايخفى. 


(۲) حاصله ان التکالیف حیث لا تصدر عنه تعالی 
المصالح والمفاسد ترجم الینا لا الیه تمالی لانه غنی 


بقی‌شیعء» وهو أن آفعاله تعالی سواء كانت تكو ينية 
ذاته تمالی. لا نه غنى مطلق, ولا یحتاج الی شی ع » .3 


الفصل - ١ء‏ عفیدتنا فى احکام الدين ۲۱۱١‏ 


لذلك ذهبوا الى أن العلة الغائية متحدة مع العلةالفاعلية 
فيه تعالىء اذ لا غاية وراء ذاته تعالی» ولا ينافى ذلك 
أن للافعال غاية أو غايات متوسطة و نبائيةء لانبا غاية 
القفل: شاه الفا غل قال الام الطباطبا تن سداس 
سره : «و بالجملة فعلمه تعالی فى ذاته پنظام الخير 
غاية لفاعلیته التی هی عين الذات»'. 

و ينقدح مما ذکر ما فى كلام الاشاعيرة من أن 
أفعاله تعالى يستحيل تعليلما بالاغراض والمقاصد. 
فان كل فاعل لغرض و قصد. فانه ناقص بذاته. مستكمل 
بذلك الغرض والله تعالى يستحيل عليه النقصان" وذلك 
لما عرفت من أن الغاية فى فاعليته تعالی» ليست الاذاته 
ف شا عفن دا لاوما للاقاکه من المعلوم أن 
تعلیل آفعاله بذاته, لا یستلزم النقصان» حتی یستحیل. 
بل هو حاك عن كمال ذاته. ولعله اليه يؤول ماقاله العلامة 
الطباطبائی قدس سره من أنه لیس من لوازم وجود 
الفا جاج الفاعل الا وان كوا عين اراس ۳ 

و ينقدح أيضاً مما ذكر ضعف ماذهب اليه المعتزلة 
و بعض المتكلمين من الامامیة. من أن غاية أفعاله هی 
انتفاع الخلق» فانه و ان لم يستلزم استكمال الذات 
بالفایات المترتبة علی الأقعال» ولکن ذلك وجب أن 
یکون لفیر ذاته تأثیر فى فاعلیته مع أنه تام الفاعلية 
ولا یتوقف فى فاعلیته على شىء" فالصحیح هو أن .يقال 
ان انتفاع الخلق هو غاية الفعل لا غاية فاعلية الفاعل. 
اذ لا حاجة له تعالی الى شىء من الاشیاء» و لا يتآثر من 
.١‏ راجع نباية الحكمة ص ۱۶۴ _ .١2#‏ 


۲ شرح تحر ید الاعتقاد ص ۳۰۶ | لطبعة الحد یثة. 
۲ و ۴ راجع نباية الحکمة ص ۱۶۳. 


۳۱۳ بداية المعارق الالمپیه... ج ۱ 


نعم ذهب يعض المحققین الى امکان الجمع بين 
الاقوال2. بان يقال: ان من حصر الغاية فى ذاته تعالى 
آراد الغاية الاصلية والذاتيةء و من نفى الغاية فى أفعاله 
اراد نفى داع زائد على ذاته فىفاعليته. ومن جعل العلة 
الغائية انتفاع الخلق آراد بیان الغايةالفرعية والتبعية. 
انتبى»* الا ان هذا التوجيه و ان كان حسناً فى نفسه 
ولکن لا یساعده عیاش القوم فر اجع» و لله الحمد. 


۵ راجع شرح منظومه ج ۲ ص ۶۲ للاستان الشہید المطبری قدس سره. 
4 آموزش فلسفه ج ۲ ص ۳۰۲. 


6 حير ۵ هه 
OR. 4‏ 


١‏ عقیدتنا فی‌النبوة 

۲- النبوة لطف 

2 عقيدتنا فى معحزة الانبیاء 

۴ عقيدتنا فى عصمة الانبیاء 

5 عقيدتنا فى صفات النبی 

۶ عقیدتنا فىالانبياء و کتبہم 

۷- عقیدتنا فی‌الاسلام 

۸- ی فى مشر ع الاسلام 

4 عقیدتنا فی‌الفرآن الكريم 

» (- طريقة اثبات الاسلام و 
الشرایع السابقة 


أ عقيد ننا ع أ لندو م6 


نعتقد ان النبوة وظيفة المبية و سفارة ربانیه يجعلا الله تعالى 
لمن ينتجبه و يختاره من عباده الصالحين و أوليائه الكاملين فى 
انسانیتم. 

فير سلميم الى سائر الناس لغاية ارشادهم الى ما فيه منافعم و 
مصالحیم فى الدنيا والاخرة» ولغرض تنز يمبمهم وتز کیتہم من‌درن‌مساویء 
الاخلاق و مفاسد العادات و تعلیمم الحكمة والمعرفة, و بیان طرق 
السعادة والخير لتبليغ الانسانيةكمالببا اللائق بسباء فت رتفع الى درجانمها 
الرفيعة فى الدارينء دارالدنيا و دارالاخرة. 

و نعتقد أن قاعدة اللطف ‏ على ما سیاتی معناها ‏ توجب أن 
يبعث الخالق اللطيف يعباده رسله لسبداية البشر و أداء الرسالة 
الاصلاحية و ليكونوا سفراء الله و خلفاءه. 

كما نعتمد أنه تعالى لميجعل للناس حق تعيين النبى أو ترشيحه 
أو انتخابه و ليس لم الخيرة فى ذلك» بل أمر كل ذلك بيده تعالى لانه 
«أعلم حيث يجعل رسالته» و ليس لمم أن يتحكموا فيمن برسله هادياً 
و میشرا و نذیرآ» ولا آن يتحكموا فيما جاء به من أحكام و سنن و 
شريعة(١).‏ 

(۱) یقم الکلام فی مقامات: 

آحد‌ها: فى معنی النبوة لغة. ففى القاموس 
«النباً محر کة: الخس» أنبأه اياه به: أخبره سب الى آن 
قال: و النبیء: المخس عن الله تعالی» و تر كت السمن 
المختار, e‏ انبياء ب الى آن قال: والاسم النبوءة- الى 
أن قال: و ني كمنع تباء و تبواً: ار تفعء و عليسبم: 


عورم بداية المعارق الالمبية... ج ١‏ 


طلع» ومن ارض الى ارض: خرجء و قول الاعرابى: يا 
آنکره عليهء فقال: لا تنبر ياسمى (اى لا تہمز ياسمى) 
فانما آنا نبی‌الله» . 

و نحو ذلك فى المصباح المنیر و زاد عليه قوله 
«والنبىء على فعیل ممموز لانه آنباً عن الله. أى آخس 
والابدال والادغام لغة فاشية». 

فالمختار هو أن النبى ممهموز ف ىالاصل» لم أيدلت 
السمزة و آدغم فى النبى والنبوة» و يشد له عود الہمز 
فی‌التصغیر كما يقال: «مسيلمة نبيىء سوء» ولا دلالة 
لمثل قوله تعالى «و رفعناه مكانا علياً» فى حق بعض 
أنبيائه على أن النبى مأخوذ من النبوة» بمعنى الرفعةء 
لان الاية لا تدل الا على آن النبى رفيع القدر لا آن النبی 
مآخوذ من الرفعة كما لا يخفىء و آما الاستدلال بمثل 
قوله صلى الله عليه و آله لمن قال يا نبىء الله: «لست 
بنبىء الله. ولكن نبى الله» ففيه أنه لا يدل على أن 
أصله من النبوة بمعنى الرفعة» نعم فيه اشارة الى منع 
استعمال المپموز. و لعله لان المپموز مشترك بين 
المخبر» والخارج من أرض الى أرضء بخلاف النيى 
بالتشديد: فانه شائع فى خصوص المخبرء فاذا استعمل 
مشدداً و مدغماً فلا مجال لتعییر بعض الميغضين بار ادة 
الخارج من المكة الى المدينة منه» كمأ أراده الذى 
خاطبه باستعمال النبى مبموزاًء و كيف كان فالاظير 
هو ما اختاره القاموس والمصياح المنس من آن النبی 
مپموز الاصل. 

قال العلامة الطباطبائى قدس سره: «و النسی 
على وزن فعيل مأخوذ من النيأء سمى به النبى لانهعنده 
نبأ الغیب» بوحى من اللهء و قيل هو مأخوذ من النبوة 


الفصل - ۲» عقیدتنا فى النبوة ۳۲ 


بمعنی الرفعة سمی به لرفعة قدره»'. 

ثانيبا: فى معناه الا صطلاحی. عرفه آهل الکلام 
بأنه الانسان المخبر عن الله تعالى بغير واسطة احد 
فن ین قال فى شرح الباب الحادى عشي «فبقید 
الانسان يخرج الملت» و بقید المخبر عن الله يخرج 
المخيز عن رة وا یفیک عدم واا ايقس يتوج ۲۰۸۱ 
والعالم فانمما مخبران عن الله تعالی بو اسطة النبی» ۲ . 

و فيه ان التعر یف المذكور يشمل الامام ال 
الذى قد یخبر عنالله تعالى بسبب البام و كونه محدثاء 
بل يشمل بعت فاطمة سلام الله علي وى آخبرت 
علقة و و امن ابش ¿ عليه الصلوة 
وا :مي يصحت ها مهس اه آزلهها سا وكيف 
كان فالاولی أن يقال فى تعریف النبی: هو انسان کامل 
محس عن الله تعالى بالوحى»2 اذ الوحى مختقص پالانبیاء» 
و هو نوع کلام یقع بينه و بين آنبیائه. 

قال العلامة الطباطبائی قدس سن هت «و النبی 
على وزن فعیل مأخوذ من النباً سمی به النبی لانه عنده 
ني الغيب بوحى من الله انتمبی» ۲ وقال آیضا: «ان الوحی 
نوع تکلیم موی + تتوقف عليه النبوة قال تعالى: دا 
آوحینا اليك كما آوحینا الى توح والنبیین من بعده - 
النساء: ۳»۱۶۲. 

و قال أيضاً فى ذيل قوله تعالی «ما كان لبشر أن 
يكلمه الله الا وحياً أو من وراء حجاب أو .يرسل رسولا 


.۵۸ تفسير الميزان ج ۱۴ ص‎ .١ 
.۱۲۲ راجع شرح الباب الحادی عشر ص ۳۲۳ الطبعة | لحديثة ت قواعد المرام ص‎ ۱ 
.۵۸ تفسير المبزان ج ۱۴ ص‎ ۳ 
.\F۴¥Y تفسين الميزان ج ۲ ص‎ ۴ 


۲۱۸ بداية المغارف الالبیة... ج ۱ 


قیوحی باذنه ما يشاء انه على حكيم ب الشورى: «AY‏ 
والمعنی؛ ما كان لبش أن يكلمه الله نوعاً من آنواع 
التكليم» الا هذه الانواع: الثلاثة أن يوحى وحياء آو یکون 
من وراء حجاب. أو أن يرسل رسولا فيوحى پاذنه ما 
يشاء. ثم ان ظاهر الترديد فى الاية ب«أو» هو التقسيم 
على مغايرة بين الاقسامء وقد قيد القسمان الاخيران 
بقيد كالحجاب والرسول الذى يوحى الى النبی» ولم 
يقيد القسم الاول بشىءء فظاهر المقايلة يفيد أن 
المراد به التكليم الخفى من دون أن يتوسط واسطة بينه 
تعالى و بين النبى أصلاء و آما القسمان الاخرانففيهما 
قيد زائد» وهو الحجاب أو الرسول الموحى و كل منہما 
واسطة. غير أن الفارق ان الواسطة الذى هو الرسول 
واتماالوحى من ورائه ‏ الى أن قال: ولما كان للوحى 
فی‌جمیع هده الاقسام نسبة اليه تعالی علی اختلافبا. 
و ببذه العنایه اسند جمیع الوحی اليه فى کلامه. كما 
قال «انا آوحینا اليك كما آوحینا الى نوح والنبیین من 
بعد ٩)‏ والحاصل انالوحى بجمیع آقسامه مختص بالنبی» 
و عليه آجمعت الامة الاسلامية. نعم قد یطلق الوحی على 
البداية التكوينية کقوله تعالی «و آوحی ربك الی‌النحل 
ان اتخذی من‌الجبال‌بیو تا - النحل: ۱۳» ولکنه بالعناية 
والمجاز . 

ثم ان الفرق بين النبی والر‌سول كما فى تفسیس 
الميزان هو ان النبی» هو الذى بين للناس صلاح معاشمم 
و معادهم من اصول الدين و فروعه» على ما اقتضته 


الفصل - ۲» عقيدتنا فى النبوة ۳۹ 


عناية الله من هداية الناس الى سعاد تمهم. والرسول هو 
الحامل لر‌سالة خاصة مشتملة على اتمام الحجة2 یستتبع 
مخالفته هلاكة أو عذاباً آو نحو ذلك”. فالنسبة بین‌النبی 
والرسول هوعموم منوجهء اذكل رسول تبی‌دونالعکس» 
لجواز أن يكون النبى غير رسول كما لا يخفى. 

ان الرسل يخيلتون فى التفيل امس هو 
ساداتہم هم اولوالعزم منميمء وهم أصحاب الجد والثبات 
على العسبود والميثاق فى حد اعلى» وهم: توح وابراهیم 
و موسى و عيسى و نبینا محمدبن عبدالله صلى الله عليه 
و علیمم اجمعین» كما قال تعالى: «واذ أخذ نا فل التسية 
ميثاقبم ومنك ومن نوح وابراهیم وموسی و عیسی و 
الکتب والشی‌ایع» کما قال الله تعالی : «شی ع لکم من 
الدین ما وصى به نوحاً والذی آوحینا اليك وما و صینا 
به ابراهیم وموسی و عیسی آن‌اقیموا الدین ولاتتفرقوا 
فيه الشوری: ۱۳». 

الشپا: فى امکان النبوة. ولا يخفى أنبا ممكنة 
ذاتاًء لان فى تکلیمه تعالی مع الانسان الکامل بواسطة 
أو بدونباء لا يلزم آحد من المحالات کاجتماع‌النقیضین 
أو الضدین أو المثلينء» اذ تکلیمه لیس الا ایجاد الکلام 
و نحوه. ومن المعلوم أنه لا يستلزم المحدودية 
کالجسمية» حتى يناقض مع صرفيته ولاحديتهء فلا ريب 
فى امكانبا ذاتاًء و انما الكلام فى امکانپا وقوعاء فان 
البراهمة" زعموا آنہا لا فائدة فيباء فلا تصدر عن 
۶ تفسير المیزان ج ۲ ص ۱۴۵. 


۷. البراحمة قوم انتسبوا الى رجل يقال له براحم و قد مبد لم نفى النبوات أصاله 
وس ام لته وه اله اليو 


۱ بداية المعارف الالبية... ج‎ YY 


الحكيم المتمال» و قالوا فى توجيه ما ذهبوا اليه: ان 
الذى يأتى به الرسول لم یخل من أحد آمرین: اما آن‌یکون 
معقولا و اما ان لا یکون معقولاء فان كان معقولا فقد 
كفانا العقل التام بادراکه والوصول اليهء فأى حاجة لنا 
الى الرسول؟ و ان لم يكن معقولا فلا یکون مقبولا» اذ 
قبول ما لیس بمعقول خروج عن حد الانسانية» و دخول 
فى حريم البسريمية*. 

واجيب عن ذلك بأنه لاريب فى فائدة النبوة, فان 
النبی اذا أتى بما يدركه العقول آیدها و آکدها و 
فائدة التاکید آوضح من أن يخفىء و ان آتی يما لا 
يدركه العقول من غير طریق الشرع ففائدتبا هى 
الارشاد والمداية» و أى فائدة أعظم من تلك الفائدة؟ 
و لعل البراهمة زعموا أن العقول حاكمة پثبوت‌الفائده 
فى بعض الافعال و بعدمپا فى بعض اخرء مع آنپا 
حاكمة فى بعضببا وليس لبا الحكم فىالاخرء فلا منافاة 
بين العقول التى لا حكم لباو مع الشسع 
الحاكمء اذ لا مناقضة بين اللااقتضاء والاقتضاء 
كما لا يخفى» و لذلك قال المحقق الطوسى قد س سره_ 
فى تجريد الاعتقاد: «البعثةحسنة لاشتمالباعلى فوائدء 
كمعاضدة العقل فيما يدل عليهء واستفادة الحكم فيما 
لا یدل»" . 

هذا مضافاً الى فوائد اخر کرفع الشك عن الشبمبات 
الموضوعية للعدل والظلم اللذين كانت العقول مستقلة 
فيبما. الاترى أن الناس اختلفوا فى اليوم فى القيمة 


4۸ راجع الملل و التحل ج ۲ ص 65 
٩‏ شرح تجرید الاعتقاد ص ۳۴۷ الطبعةا لحديثة. 


الفصل - ۰۲ عقیدتنا فى النبوة ۲۳ 


الزائدة الحاصلة من عمل الاچیر على المواد الطبيعية 
كالخشب انبا لصاحب المواد أو للاجیر أو لپماء و کل 
قوم ید عی آن العدل هو ما ذهب اليه والظلم خلافه. و 
ليس هذا الاختلاف الا فى موضوع حکم العقل الکلی. 
اذ لااختلاف فى قبح الظلم و حسن العدل بينبم» وفی‌مثل 
هذا يحتاج الى الشرع حتى يزول الشك. 

و كرفع الغفلة عما حكم به العقل» اذ كثيراً ما 
تصیر الاحكام العقلية مغفولة عنباء فالشرع يرشد 
الناس الى عقولہم» و ینبئہم بحیث تذ‌کروا مانسوه. 
خصوصاً اذا بشروهم و آنذروهم پالاثار التی للاعمال 
بالنسبة الى البرزخ والقيامة والاخرة. 

و آضعف مما ذكر من الشيبة حول امكان النبوة 
وقوعا» هو ما حکی عنم آیضا من آنه دل العقل على آن 
للمالم صانماً حکیماء والحكيم لا یتمبد الخلق بما یقیح 
فى عقولمهم» وقد وردت أصحاب الشرايع بمستقبحات 
من حيث العقل من التوجه الى بيت مخصوص فی‌العبادة 
والطواف حوله. والسعى و رمى الجمارء والاحرام 
والتلبية. و تقبيل الحص الاصمء وكذلك ذبح الحيوان- 
الى آن قال: وكل هذه الامور مخالفة لقضايا العقول '. 

و ذلك لان الموضوع للقبح العقلى هو ما علم خلوه 
عن المصالح, أو ما علم اشتماله على المفاسد, والامور 
المذكورة ليست كذلك» بل الامر فيا بالعكسء لما علم 
من الفوائد المسبمة والاسرار العظيمة فياء و هذا 
التو هم ناش من قلة التدپی حول العبادات» و عدم‌التوجه 
الى حقيقتها و آسرارهاء و تأثيرها فى استکمال الرو ح 
الانسانی للتقرب والتپذیب» فمثل رمی الجمار یوجب 


6 . الملل و النحل للشپرستانی ج ۲ ص ۲۵۰. 


۲۲۲ بداية المعارق الالپیة... ج ۱ 


تذ کار رمی آدم - على نبینا وآله و عليه | لسلام الغداو هة 
الشیطان» و تبریه منه. و هذا التذکار يوجب أن يعرف 
الانسان عدوه و یقتدی بأبیه فى رمیه. والتبری منه» 
و هل هذا الا غرض صحیح» فکیف یکون مثل هذا مخالفا 
للعقل؟ و هکذا الطو اف و السعی بين الصفا والمروة و 
غيرها مشتمل على أسرار و حكم عظيمة. تكون شطر 
متس مدونة تحت فلسفة الحج فراجع. 

وپالجملة فكل آمر صدر عن الحکیم المتعال وجاء 
الايا سحل :لیخد والمضالج و ان ل 
نعلمسبا بالتفصیل» لانمهم آخبر و | عن الحكيم المتعال الذى 
جاءت به الر‌سل والانییاء مفسدةيمكن للعقل آنيعرفماء 
لقول البراهمة من استحالة وقوع النبوة كما لا یخفی. 

رابعپا: فى فوائد الیعثه و غاياتباء ولا يخفى 
عليك انبا متعددة. 

منمبا؛ الارشاد الى ما فيه منافسيم و مصالحيم فى 
الدنیا والاندنة» و هذه الغاية لا تمع كاملة الا بالشريع: 
فان بديببيات العقل محدودة. فلا تكفى للارشاد الىجميع 
المنافع والمصالح, كما آن التجريات الحاصلة للبشى 
فى طول التاریخ لا يكون وافية بذلك» هذا ماف الی 
أن حاجات الانسان لا تنحصس بالعالم المادی المشود. 
و أن ماوراء العالم المادی لا یکشف عادة بالعقل. ولا 
یکون فى حيطة الحس والتجربة» فليس لكل واحد مسن 
العقل والحس. منفرداً أو منضماً الى الاخرء أن یحقق 
حوله لکشف الروابط بين ذلك العالم و بين آفعالنا و 
عقائد نا حتی ینتظم البر‌تامج الصالحة لسیر الانسان 
نحو ما ينفعه من سعادته فی‌الدنیا والاخة. 


الفصل - ۲ء عقیدتنا فى النبوة ۳۲۳ 


لا يقال ان الوجدان والفطرة يكفى لذلكء لانا 
نقول: ان الادراك الفطری اجمالی یحتاج الى التفصیل. 
بل مستور فى صميم ذات الانسان» بحيث یحتاج الى 
الكشف والاثارة والتنبيه بو ساطة الائبیاء والر‌سل» و 
لولا ذلك لما نال الى کثیر مما يحتاج اليه كما قالتبارك 
و تعالى: «كما أرسلنا فيكم رسولا منكم يتلوا عليكم 
آياتنا و يزكيكم و يعلمكم الكتاب والحكمة و يعلمكممالم 
تكو ذو ا تعلمون - البقرة: ۵۱ ». 
فلو اهمل الانسان مع ماله من العقل والوجدان 
زا دام ورعل الانبیاء لبم لکان‌لیم المذروالحجة 
على الله. لعدم تمکنمم من النیل الى السعادة بدون 
وساطة الانبیاء». ولکن ارسال الرسل یقطع عذر هم و 
یکون الحجةلله علیمم» والیه یشیس قوله‌عزوجل: «رسلا 
مبشرین و منذرین لئلا یکون للناس على الله حجة بعد 
الرسل و كان الله عزیزا حكيماً ‏ النساء: ۱۶۵». 
فالغاية من بعتمهم و ارسالمیم هو ارشاد التاشن نحو 
مصالحميم و مفأسدهمء > ليتمكنوا من اتخاذ السعادة التى 
خلقوا لاجلباء و لتلا يكون للعصاة والكفار حجة على 
الله و غاية ارشاد الناس الى مصالحہم و مقفأسدهم 
ملازمه مع غاية اتمام الحجة» ولا تنفك عنباء و لمله‌لذا 
اکتفی المصنف بذكن الملزوم ولم يشي الی‌اللازم» كما 
أن بعض المحققین» اکتفی بذکر اللازم ولم یذ کس 
الملزوم» و كيف كان فکلاهما من الفایات كما لا یخفی. 
و منبا؛ التنزیه والثزکیة» ومن المعلوم ان‌الغر‌ض 
من ارسال الرسل ليس منحصراً فى مجرد التعلیم. یل 
0 من الاغراضء ولانجاز ذلك اختار الله تعالى 
للنبوة و الرسالة من بين الناس‌عباده الصالحين واولیاءه 
الکاملین» بحيث يكونون اسوة كاملة بين أيناء الیش 


۴ بداية المعارق الالمبية... ج ١‏ 


و يسوقون الناس نحو السعادة والكمال بأعمالميم» وغس 
خفى أن هذا الغرض لا يحصل بمجرد نزول ما يحتاج 
اليه من السماء بصورة كتاب سماوى فقطء أو بنزول 
ذلك على عباده المتوسطينء أو بنزول ذلك على غيس 
جنسمهم کالملائکة. لان الناس فى هذه الصورة اما أن 
لا یجدوا الاسوة» و اما أن يزعموا أن الطببارة والتزكية 
من خصائص الجنس الاخر ولا يمكن للانسان أن ينال 
الى فلگ 

الكل كه عمل لوطو من دنس ا كنا 
قال عزوجل: «لقد من الله على المومنین اذ بعث قیمیم 
رسولا من آنفسمم یتلو | علیمم آياته ویز کیمم و یعلممم 
الکتاب والحکمة و ان کانوا من قبل لفی ضلال مبین - 
آلعمران: ۱۶۴». و جعلہم مصطفين من الاخیار كما 
نص عليه فی‌الکتاب العزيز: «واذکی عبادنا ابراهيم و 
اسحاق و يعقوب اولى الايدى والابصار * انا أخلصناهم 
بخالصة ذکری الدار * و انهم عندنا لمن المصطفين 
الاخيار * واذکی اسماعيل واليسع وذا الكفل و كل من 
الاخيار ل[ ص ٠:‏ ۴۵-۸». 

و منبا؛ تعليم الحكمة والمعرفةء. ولا يذهب عليك 
أن ظاهر المصنف أن تعليم الحكمة غير الارشاد الى ما 
فيه منافعہم و مصالحمم» کیا آن ظا هس قو له تعالی «و 
پعلممم الكتاب والحكمة» هو المغايرة بين تعليم الكتاب 
و تعلیم الحکمة» فلعل مراد المصنف من الارشاد الى ما 
فيه منافعم و مصالحمم. هو بیان الاحکام والمقررات 
والتعبديات والتشريعيات المتعلقة بالاعسال 
والمعاملات. والمراد منالحكمة المعارفالحقةالمطايقة 
للواقع» التى توجب بصيرة فی‌الامور والدين و ازدیادا 
فى معرفة الله تعالى وما يؤدى اليا كمعرفة الامام, 


الفصل - ۲» عقيدتنا فى النبوة ۲۲۵ 


كما هو المستفاد من الايات والاخبار كقوله عزوجل: 
«ولقد آتينا لقمان الحكمة أن اشکر لله ومن يشكر فانما 
پشکر لنفسه ومن كفي فان الله غنى حميد ‏ لقمان: 
۹ 

و قوله تباركت و تعالی: «یوّتی الحکمة من یشاء و 
من يوت الحکمة فقد اوتی خيراً كثيراً وما يذكر الا 
اولوا الالیاب - البقرة: ۲۶۹». 

و كما روى عن الصادق عليه السلام: «الحكمة 
ضياء المعرفة. و ميزان التقوى و ثمرة الصدق»'' و 
عنه عليه السلام : «الحكمة المعرفة والتفقة فی‌الدین» ۱۲ 
و عن النبی صلی‌الله عليه و آله «ر آس الحكمة مخافة 
الله»۲۳ و عن الصادق عليه السلام : «طاعة الله و معرفة 
الامام»۲۳ و یمکن آن يقس اليه ما که العلامة 
الطياطبائى سقدس سره - بقوله: «الحکمة هی القضایا 
الحقة المطابقة للو اقع. من حيث اشتمالما بلحي علس 
سعادة الانسان» كالمعارف الحقة الالبية فى الميدء و 
المعاد» والمعارف التى تشرح حقايق العالم الطبيعى من 
جسبة مساسببا پسعادة الانسانء كالحقايق الفطرية التى 
هى آساس التشريعيات الدينيه»*' وما ذكره السيد 
الشير قدس سره حيث قال: «الحكمة العلم النافع, 
أو تحقيق العلم و اتقان العمل. انتبى» و كيف كان 
فمبى آمن وراء ظواهر الاحكام والمقررات الشرعية. 
كما لا یخفی» كما أن النسبة بين الحكمة والكتاب عموم 
من وجه. لا مكان آن‌یکون حكمة غير مذكورة فی‌الکتاب. 
۱ تفسیں آلاء الرحمن ص ۲۳۷. 


۲ و ۱۳ و ۱۴. تفسير نورالثقلین ج ۱ ص ۲۳۹. 


۶ بداية المعارف الالمییة... ج ١‏ 


کیعض تفاصیل المعارف الحقةء کمایجوز آن‌یکون شبی ۶ 
مذكوراً فى الکتاب و ليس مصداقاً للحكمة کالاجتناب 
عن النساء فى المحيض و نحوه. كما يمكن أن 
يكون فى الكتاب امور كانت من مصاديق الحكمة. 
و آما استعمال الحكمة فى الفلسفة فهو اصطلاح 
خاص حادثء فلا يحمل عليه الاستعمالات القرآنيةء و 
على كل تقدير فببذه المعارف الحقة الاصيلة الالمیه‌مما 
لا يمكن النيل اليما بدون ارسال الرسل و يعث الانبیای 
كما هو واضح لھ عرقسا وقاسا مع‌المعارفالبشر ية. 

و منمبا؛ أداء الرسالة الاصلاحية» و آنت خبیر بأن 
المفاسد الاجتماعية من الظلم والفحشاء والمنكرات و 
نحوهاء ربما تكون بحيث يحتاج ازالتبا والمقابلة معا 
الى رسول البىء حتى يدعو الناس نحو الاصلاح و اقامة 
العدل» و يدافع عن المظلومين والمحرومينء لان مجرد 
نزول الكتاب و تعليم الاحكام والتربية والتزكية بدون 
المجاهدة والقيام فى مقايل المفاسد الاجتماعية» غير 
كاف لدفعبا و رفعسباء اذ بعض النفوس الشريسة 
كالمترفين والمفسدين لن یتوجبوا الى ذلك کله. و 
يظلمون و يصدون عن سبیل‌الله و يفسدون النسل 
والحرث» كما نشاهد ذلك فى يومنا هذا فى الممالك 
الغربية والشرقية. التى نبذ فیپا الكتب السماوية. 
فاللازم فى أمثال ذلك هو ارسال الرسل أو الرجال 
الالسية للقيام للاصلاح» و هذه الغاية من مہمات 
الغايات. 

قال الفاضل الشعرانى قفش سی و «لیس قی 
طبيعة الانسان شىء أعظم قيمة و قدراً من الاستقلال 
والحرية و اقامة العدل و حفظ الحقوق و دفع الظلم 
والتجاوزء. و لذا لم ينس الناس حق الرسل الالبية فى 


الفصل - ١ء‏ عقيدتنا قى النبوة ۲۲۷ 


اقامة العدل والاستقلال والحرية و ان نسوا كل شىء 
من الخدمات المدنية والمادية عن‌الاخرین» *۲. 

«لقد أرسلنا رسلنا بالبینات و آنزلنا معمپم الکتاب 
والميزان ليقوم الناس بالقسط و أنزلنا الحديد فيه 
باس شديد و منافع للناس و ليعلم الله من ينصره ورسله 
بالغيب ان الله قوى عزين ‏ الحديد: ۲۵». 

كما یظپر من بعض الايات أن كل امة من الامم 
الماضية» لم تخل عن ارسال رسول الپی لاصلاحباء 
حيث قال تبارك و تعالى : «ولقد بعثنا فى كل امةرسولا 
أن اعبدوا الله واجتنبوا الطاغوت ت النحل : «(T۶‏ 

و من تلك الرسل موسى بن عمران ‏ على نبینا و 
آله و عليهالسلام ‏ حيث آرسله الله تعالى لنجاة بنى 
اسراثئیل من أيدى فرعون و آتباعه» و قال عزوجل: 
«و قال موسى يا فرعون انى رسول من رب العالمين * 
حقيق على آن لا آقول على الله الا الحق قد جئتكم ببينة 
من ربكم فأرسل معى بنىاسرائيل ‏ الاعراف: ۱۰۵ ب 
© 5 ۱». 

ولف دا با لت ركاف سس سس لسري 
الاختلافات الد.ينية والتح‌یفات اللفظية والممنوية بين 
الامة يعد مجیء نبی و نزول کتاب و شريعة معه. فان 
امة الانبیاء كثيراً ما کانوا یختلفون فیما جاءهم بحیث 
يحتاج ال ار‌سال رسول لاصلاح الامور الدينية وابانه 
الحق من الباطل» و كيف كان فاداء الر‌سالة الاصلاحية 
من الفوائد والغايات البينة لارسال الرسل الالمپية التى 
لا يجوز أن تبمل و تتركت» و هذه جملة من الغايات 
والفوائد التى للبعثة والرسالة. 


م١‏ راجع کتاب «راه سعادت» ص 2 


۲۳۸ بداية المعارف الالبیة... ج ۱ 


خامسیا: فی نتيجة الغایات» و لقد آفاد و آجاد 
المصنف قدس سره فى تبيين الفایات لارسال الرسل 
و بعث الانبياء. فانه جمل غاية الفایات هو امکان النیل 
الى الکمال اللائق بالانسانية والسعادة فی‌الدارین» و 
هذه أحسن من تعليل ارسال الرسل باعداد السعادة 
الدنيوية الاجتماعية كتنظيم البلاد والامور الاجتماعية. 
لان الانسان المحتاج الى نبى و رسول لا ينحصر فى 
الانسان المدنى الاجتماعى» بل كل فرد من أفراد 
الانسان یحتاج اا البعثة والرسالة2. ولو كان وحيداً 
فريداًء حتی ينال الى کماله اللائق به فی‌الد نیاو الاخرة. 
و لذا نقول بان اللازم هو کون آول فرد من‌اف‌ادالانسان 
شا اك سساح لني ول جاه فى لروم اه إلى 
تحقق الاجتماع والتغالب كما یظپر من بعض» اللميم الا 
آن یکون مقصودهم بيان أك موارد لزوم البعثة وارسال 
كان الاجتماع محققاء و بمثل ذلك يوجه ما فى الشفاء 
حيث اکتفی فى اثبات النبوة بحفظ النوع الانسانی» 
حيث قال: «فصل فى اثبات النبوة و كيفية دعوة النبی 
الى الله تعالی و المعاد اليه و نقول الان: من‌المعلوم 
أن الانسان يفارق ساي الحیوانات بأنه لا يحسن معيشته 
لو انفرد وحده فنا واحداًء یتو لی تد ہیں آمر ه من 
غير شريك يعاونه على ضروریات حاجاته. و آنه لابد 
من أن يكون الانسان مكفياً يآخر من نوعه» يكون ذلك 
الام (الاخر) أيضاً مكفياً به و بنظیره» فيكون هذا مثلا 
يبقل لذلت» وذاك يخين لبذاء و هذا مخيط للاخسء 
والاخر يتخذ الابرة لبذاء حتى اذا اجتمعوا كان أمرهم 
مكفياًء ولبذا ما اضطروا الى عقد المدن والاجتماعات 
۳ أن قال: فاذا كان هذا ظاهراًء فلايد من وجود 


الفصل - ١ء‏ عقیدتنا فى النبوة ۲۳۹ 


الاسان و بقائه من مشار کة ولا يتم المشار کء الا 
بمعاملة. كما لا بد فى ذلك من سایر الاسباب التی‌تکون 
له, ولا بد من المعاملة من سنة و عدلء ولا بد للسنة 
والعدل من سان و معدلء ولا بد من أن يكون هذا بحيث 
يجوز أن يخاطب الناس و يلزممم السنة ولا بد من آن 
يكون هذا انساناً.ء ولا يجوز أن يترك الناس و آراءهم 
فى ذلتء فيختلفون و یری كل منبم ماله عدلا وما عليه 
ظلماً:فالجاحة الى هنا رشان فى ان نيفق تو ع الاس 
و يتحصل وجوده أشد من الحاجة الى انبات الشعر على 
الاشماز و على الحاجبين» وفع امن من العدمين. 
و آشیاء اخری من المنافع التی لا ضرر فيا فى البقاء 
بل آکش مالپا انبا تنفع فی‌البقاء و وجود الانسان 
الصالح لان يسن و یعدل ممکن» كما سلف منا ذکره. 
فلا يجوز أن يكون العناية الاولی تقتضی تلك المنافع 
ولا تقتضی هذه الك هی اسمپا» ۱۲ . 

اف الاکتفاء بذلك فى تعلیل الرسالة فى قوة حصر 
محتاج اليبا قبل صيرورته. اجتماعياً كما عرفت, على 
آنه اهمال لامر آخرته. لان تمام الکلام عليه فى بقاء 
النوع الانسانى فى الدنياء بحيث يصل حق كل ذىحق 
اليه» ولا توجه فيه الى سعادته الاخروية. هذا مضافاً 
الى أن النبوة والرسالة مقام عظيم يكون الحكومة و 
اقامة العدل شأناً من شوّو نه. فلا ينبغى حصرها فيبا 
كما لا يخفىء. ولذا قال فى «العقائد الحقة» :بعد نقل 
الطر يق المذكور عن الحكماء: «والعجب قصي النظر فى 
هذا البيان الى اصلاح معاش الناس» وعدم التوجه الى 


55 الالبيات من كتاب الشفاء ص ADF‏ و ص ۳۳ و ضف من طبع مصس». 


۳۳۰ بداية المعارق الالمپیه... ج ١‏ 


الاخرة» مع أن الدنیا دارالمجاز والاخرة دار القرار»۱۸. 

سادسیپا: فى آم تعیین النبی والرسول» وقد صرح 
المصنف بكو نه بيد الله تعالی حیث قال: «کما نعتقد آنه 
تعالی لم يجعل للناس حق تعیین النبی أو ترشيحه أو 
انتخابه, و ليس للبم الخيرة فى ذلك» بل امسر کل ذلك 
بيده تعالی» لانه آعلم حيث یجعل رسالته» و هو واضح 
لان التعیین آوالانتخاب فرع علم المعین بوجود من 
یصلح للتبوة والرسالة, مع آنه لا علم لاحد بلكت الا 
بتعيين الله تعالی» مع اقامة البینات والمعجزات كما 
أنه لا مجال لتر بیته. لان تأدیب شخص للنبوة لا يتأتى 
عن الناس» الذین لا یعلمون بموقع النبوة والر‌سالة» 
فالنيوة والر‌سالة سفارة الپية تتعین من ناحیته تعالی. 
ولا سبیل للعلم بہا الا من جانبه تعالی. 

و أيضاً بعد تعيين الله تعالی لا خيرة لغیره فیما 
اختاره الله عزوجلء لانه أعلم بمن یکون قا بلا لذلك 
المقام فعلى الناس الطاعة والتبعية» وبالجملة؛ ان 
النبوة سفارةء والنبی سفیر. وام السفیر لا یکون الا 
بيد من آرسله ولا خيرة لاحد فیه. 

قال الصادق علیه‌السلام فی‌جواب ز ندیق سأل عنه. 
من آین آثبت الانبیاء والر‌سل؟ قال: «انا لما آثبتنا أن 
لنا خالقاً صانعاً متعالیاً عناء وعن جمیع ما خلق» و كان 
ذلك الصانع حكيماً متعالیاً لم يجن أن يشاهده خلقه. ولا 
يلامسوهء فيباشرهم و يباشروهء و يحاجببم ویحاجوه. 
ثبت أن له سفراء فى خلقه» يعيرون عنه الى خلقه و 
عباده و يدلو نہم على مصالحيم و منافعپم. ومابه 
بقاؤهم وفى تركه فناؤهم»ء فثبت الامرون والناهون عن 


۸. العقائد الحقة ص ۱۲ - ۱۱. 


الفصن - ۲» عقیدتنا فى النبوة ۲۳۱ 


الحكيم العليم فى خلقه. والمعیرون عنه جل و عنء و هم 
الانبياء عليمبم السلام» و صفوته من خلقهء حكماء 
bl‏ كين لكقالين م 
على مشارکتہم لبم فی‌الخلق والتر کیب - فى شىء من 
أحو المهم» مویدین من عند الحكيم العليم بالحكمة, 3 
ثبت ذلك فى كل دهر و زمان مما آتت به‌الر‌سل والانبياء 
من الدلائل والبراهينء لكيلا تخلو أرض الله من حجة 
يكون معه علم يدل على صدقمقالته. وجواز عدالته»*۲. 
قال المحقق اللاهيجى قي ذيل الرواية: «فليعلم أن 
هذا الكلام الشريف مع وجازته واختصاره. يحتوى 
خلاصة الاراء والانظار من الحكماء السايقين والعلماء 
اللاحقین» بل فيه اشارات الى حقائق لم يصل اليا 
منتپی نظر آکثر المتکلمین» ولو سمعما الفلاسفة 
الاقدمون لاقروا باعجاز هذا الکلام الالپی» '. 


۰ راجع كوه مراد ص ۰۲۵۳ 


- النموة لطف 


ان الانسان مخلوق غريب الاطوارء معقد التركيب فى تكوينه و 
فى طبيعته و فى نفسيته و فى عقله» بل فى شخصية كل فرد من افراده» 
و قد اجتمعت فيه نوازع الفساد من جمبةء و بواعث الخير والصلاح من 
جپة اخرىء فمن جببة قد جبل‌علی‌العواطف والغرائز» من حب النفس 
والبوى والاثرة واطاعة الشمپوات» و فطر على حب التغلب والاستطالة 
والاستيلاء على ما سواهء والتكالب على الحياة الدنيا و زخارفها و 
متاعمبا كما قال تعالى: «ان الانسان لفى خسر» و «ان الانسان ليطغى ° 
ان رآه استعنی» و «ان النفس لامارة بالسوء» الى غير ذلك من الابات 
المصرحة والمشيرة الى ما جبلت عليه النفس الانسانية من العواطف 
و الشپوات. 

و من الجبة الثانیة؛ خلق الله تعالی فيه عقلا هادياً پرشده الى 
الصلاح و مواطن الغیر و ضميراً وازعا بردعه عن المنکرات و الظلم 
و یژنبه على فعل ما هو قبیح و مذموم. 

و لا یزال الخصام الداخلی فى النفس الانسانية مستمرا بين 
العاطفة والعقل» فمن یتغلب عقله على عاطفته كان من‌الاعلین مقاماء 
و الراشدين فى انسانيتموم و الكاملين فى روحانیتم. 

و من تقبره عاطفتهكان من الاخسرين منزلة والمتردين انسانيةء 
والمنحدرين الى رتبة البمپائم. 

و أشد هذين المتخاصمين مراساً على النفس هى العاطقة و 
جنودها. 

. فلالك تجد آکثر الناس منغمسين فى الضلالة و مبتعدين عسن 
البداية باطاعة. الشمبواتء.و تلبية نداء العواطف «وما زکثر الناس ولو 
حرصت بمؤمنين». ۱ 


۳۴۳ بداية المعارف الالمییه... ج ١‏ 


على إن الانسان لقصوره و عدم اطلاعه على جميع الحقائق 
و أسرار الاشياء المحيطة بهء والمنبعثة من نفسه» لايستطيع أن يعرف 
بنفسه كل مايضره و ينفعه, ولا كل ما يسعده و يشقيهء لا فيما يتعلق 
بخاصة نفسه ولا فيما يتعلق پالنوع الانسانى و مجتمعه ومحيطهء بل 
لایزال جاهلا بنفسهء و يزيد جلا أو ادراكاً لجبله بنفسه كلما تعدم 
العلم عنده بالاشياء الطبيعية والكائنات المادية. 

و علىهذا فالانسان فى أشد الحاجة ليبلغ درجات السعادةء الى 
من ينصب له الطريق اللاحب» والنيج الواضح الى الرشاد واتباع 
البدىء لتقوى بذلك جنود العقل حتى يتمكن من التغلب على خصمه 
اللدود اللجوج عند ما يمبىء الانسان نفسه لدخول المعركة الفاصلة 
بين العقل والعاطفة. 

و أكثر ما يشتد حاجته الى من يأخذ بيده الى الخير و الصلاح عند 
ماتخادعه العاطفة و تراوغه. و كثيراً ما تفعل ‏ فتزينله أعماله 
و تحسن لنفسه انحراقاتباء اذتريه ما هو حسن قبيحاء آوما هو 
قبيح حسناًء و تلبس على العقل طريقه الى الصلاح والسعادة والنعيم» 
فى وقت ليس له تلك المعرفة التى تميز له كل ما هو حسن و نافع» و 
كل ما هو قبيح و ضارء و كل واحد منا صريع لبذه المعركة من حيث 
يدرى و لايدرى الا من عصمه الله. 

ولاجل هذا يعسر علىالانسان المتمدن المثقفء فضلا عن الوحشى 
الجاهل» أن يصل بنفسه الى جميع طرق الخير والصلاح و معرفة جميع 
ماينفعه و يضره فىدنياه و آخرتهء فيما يتعلق بخاصة نفسه أو بمجتمعه 
و محیطه» مہما تعاضد معغيره من أبناء نوعهء ممن هو على شاكلته و 
تكاشف معمم» و ممما أقام بالاشتراك معمبم الموّتمرات والمجالس 
والاستشارات» فوجب أن يبعث الله تعالی قی‌الناس رحمة لمهم و لطفاً 
بميم «رسولا منم یتلوا علیبم آیاته و یز کیپم و يعلميم الكتاب 
والعکمة» و ينذرهم عما فيه فسادهم» و یبشرهم بما فيه صلاحبم و 
سعادتمیم 

انما كان اللطف من الله تعالی واجباً قلان اللطف بالعباد مسن 
کماله المطلق» و هو اللطيف بعباده والجواد الکریم» فاذا كان المحل 
قابلا و مستعداً لفیض الوجود واللطفء فانه تعالی لابد ان يفيض لطفه» 
اذ لابخل فى ساحة رحمته» ولا نقص فى جوده و کرمه. 

ولیس معنی الوجوب هنا أن احداً يأمر بذلك فیجب عليه أن یطیع 


الفصل - ۲ء النبوة لطف ۲۳۵ 


- تعالی عن ذلك ء بل معنی الوجوب فى ذلك هو کمعنی الوجوب 
فى قولك: انه و اجب الوجود (أى اللزوم واستحالة الانفکات) .)١(‏ 

)١(‏ هنا مطالب: الاول ان حاجة الانسان ال ىالرسل 
والائبیاء من جات مختلفة. وقد عرفت الاشارةوالتنبيه 
عليباء و حيث آراد المصنف اثبات لزوم اللطف فى 
المقام» قال ما حاصله ان النبوة لطف» و اللطف لازم 
کماله و صفاته. فالنبوة لازمة. 

لم آعاد الکلام فى تبیین حاجة الانسان الى الرسل 
والانبیاعء لان يتضح صغرى القیاس» و حيث كان غاية 
الغايات من ارسال الرسل عنده. هو بلوغ الانسان الى 
درجات السعادة» لا حظ سييل تزكية الانسان» و شرع 
من أن الانسان مركب من نوازع مختلفة. نوازع خير 
و نوازع فسادء و بين تلك النوازع منازعة. ولا يزال 
تخاه ع الامیال والاهو اء مع دواع الخیر » مندون مساواة 
بینپما» فان الاولی فعلية بفعلية آسبایپا کدعوةالشیطان 
ومن تبعه نحو الفساد» بخلاف الثانية فانه لا سیب 
لفعلیتہا نوعاً لو لم يكن نبى و رسول أو امام ومن تبعم» 
المنازعة الغير المتساوية من آوضح الالطاف» فانم 
يزيدون فى معرفة الناس بالله والمعاد والمعارف الحقة, 
الى أن تصير دواعى الخیر والصلاحء قبال نواز عالفساد 
فعلية معادلة. و یوکدون ذلك بالتبشير والتنذيسء 
والوعد والوعید» و يثيرون الفطرة والعقول من القوة 
الى الفعلية. الى أن لا يسلك سبيل الفساد والضلالة الا 
الشقى. 

قال مولينا امي رالمؤمنين عليه السلام: «فبعث فيہم 
رسله و وات الیہم أنبياءه ليستأدوهم ميثاق فطرته» و 


۲۳۶ بداية المعارف الالمبية... ج ١‏ 


یذ کروهم منسی نعمته. و یحتجوا علیپم بالتبلیغ. و 
يثيروا لبم دفائن العقول» ویروهم آیات المقدرة من 
سقف فوقمم مرفو ع و مہاد تحتپم موضوع»". 

هذا مضافاً الى أن وجود الانبياء والرسل اسوة فى 
الکمالات الانسائية, و له سیم کبیر فی فعلية دواعی 
الخیر فى نفوس الناس و جذبمم نحو السیر والسمی 
نحو الکمال» كما لا یخفی. 

هذا كله تمام الکلام فی‌الصفری» و آما الكبرى 
فسيأتى الکلام فيبا ان‌شاءالله تعالی 

الثانی: فى معنی کون البعث و ارسال الرسل رحمة 
و لطفاً فى حق العباد. فاعلم أن المراد من کون ذلك لطفاً 
لیس الا ما یتمکن به الانسان» منسلوك اختیاری‌فی طریق 
السعادة» اذ بدون هذا اللطف لايعلم الطريق حتی یسلکه. 
و .يجتنب عن طريق الضلالة» فالبعث و ارسال الرسل 
هو اللطف الممكن الذی لا يستغنى عنه الانسان أصلاء 
لا ما اصطلح فى علم الكلامء فان المراد منه هو اللطف 
المقرب لا الممکن» و لذا عرفوه بأنه ما يقرب العبد الى 
الطاعة» و يبعده عن المعصية, ولا حظ له فى التمکین. 
ولا يبلغ الالجای و مثلوا له بمن دعا غيره الى طعام و 
هو يعلم أنه مع كونه مكلفاً بالاجابة» و متمكناً من 
الامفثال لا يجيبة الا أن يسعصل مه توعا من التنادب 
فالتأدب المذ کور يقرب المكلف الى الامتثال ويبعده عن 
المخالفة. فاذا كان للداعی غر ضص صحيح فى دعو تسه 
يجب عليه التآدب ال ا والا نقض 


و من اللو آن الاتسان پالتسبة الی سلوافا طریق 


.8# ني البلاغة کشت صا الخطبة' ۱ء ص‎ ٠1 


الفصل - ١ء‏ الثبوة لعلف ۲۳۷ 


السمادة والاجتناب عن طريق الضلالة» ليس كالمدعو 
الذى ذكر فى المثال متمكناً عن الاجابة والامتثال. فان 
الانسان لا يعلم بجميع ما يصلح له وما يضره الا بالبعثة 
ا لو ا الشف اهمال اوسن نا 
بالمعنى المذكور فى الكلام, تنازل عن درجة الحاجة هن 
البعثة يلاوجهء اذ حاجة الانسان اليبا أشد و أزيد من 
ذلك . 

و عليه فلا مورد لتعبیر المصنف حيث قال فى بيان 
الحاجة الى البعثة: «ولاجل هذا يعسي على الانسان 
المتمدن المثقف» فضلا عن الوحشی الجاهل. آن يصل 
عدم العلم بالطريق لا يتمكن من الوصولء لا أنه يتمكن 
ولکن پعسں عليه فلا تغفل. 

الثالث: فى وجوب اللطف و لزومه. و هو كبرى 
مشعد ۵۵. 

منبا؛ ما آشار اليه فى المتن من برهان الخلف» فان 
اللطف مقتضی كو نه تعالی کمالا مطلقاًء فاذا كان المحل 
قابلا و مستعداً لذلك الفيضء كما هو المفروض, فانه 
تعالی لابد أن يفيض لطفه. اذ لا بخل فى ساحة رحمته. 
ولا نقص فى جوده و گرمه» ولا مصلحة فى منعه. و الا 
لزم الخلف فى كونه كمالا مطلقاء أو عدم حاجة الانسان 
ال البعثة وكلاهما ممنوعان. 

و بعبارة اخرى؛ ان حاجة الانسان الى البعثة كما 
عرفت» أشد من الحاجة الى كل شىء اخرء كانبات الشعسر 
على الاشفار و على الحاجبين و تقعير الاخمص من 
القدمین» و غير ذلكء فان الانسان بدون البعثة لايتمكن 
من السلوك نحو الكمال اللائق بهء و النيل الى السعادة 


۳۸ بداية المعارف الالمبية... ج ۱ 


فی‌الد ار ین . 

فحینئد نقول كما قال الشيخ آبوعلی‌ین‌سیناء فلا 
يجوز أن یکون العناية الاولی و علمه تعالى بنظام 0 
نف تقتضی تلك المنافع. ولا یقتضی هذه التى هی 
مع 0 لا مانع من وجود اد والر‌سل» ناكم 
ما يصلحبم وما يضرهم و لتزکیتہم و سوقہم نحو 
غاد2 تہم فی‌الد نیا و الاخرة» بل مقتضی کماله و علمه 
و قاب المحل و عدم وجود المانع» هو الاقتضاء 
المذكور والافاضةء والا لزم الخلف فى كو نهعالماً بنظام 
الخیر و كمالا مطلقاً. هذا مضافاً الى لزوم تكليف الناس 
بما لا یطیقون. من السلوك نحو السعادة والكمال فى 
الدارين» من دون ايجاد شرطهء و الى نقض الغرض من 
خلقة الانسان للاستكمال والنيل الى السعادة» مع عدم 
اعداد مقدماته. و من المعلوم آنرما لا يصدران عن 
الکمال المطلق. والا لزم الخلف فى کونه کمالا مطلقا. 

و منہا ما استدل به فى علم الکلام من نقض‌الفر ض 
و تحصیله. قال‌المحقق الطو سی سقدس سرهت: «واللطف 
واجب لتحصیل الفرض به». قال العلامة الحلی ب قداس 
سره ‏ فى شرحه: «والدليل على وجوبهأنه يحصلغرض 
المکلف» فيكون واجباًء والا لزم نقض الفرض. بیان 
الملازمة: أن المكلف اذا علم أن المكلف لا يطيع الا 
باللطف» فلو کلفه من دونه, كان ناقصاً لغرضه. کمن 
دعا غيره الى طعام و هو يعلم أنه لا يجيبه الا اذا فل 
معه نوعا من التأدبء فاذا لم يفعل الداعى ذلك النوع من 
التأدب» كان ناقضاً لغرضهء فوجوب اللطف يستلزم 
تحصیل الو 


۲. شرح تجرید الاعتقاد ص ۳۲۴ - ۳۲۵ الطبعة الحدينة. 


الفصل - ۲ التبوة لعلف ۳۳۹ 


قال المحقق اللاهيجى فى تقریبه: «ان ترك اللطف 
نقض للغرض» و نقض الفرض قبیح» فترك اللطف 
قبیح»" و هو تعالى لا يفعل القبيح. ثم لا يخفى عليك 
أن مینی الدليل المذكور هو الحسن والقبح العقليين, 
كما أن میتی الدليل الذى ذكره المصنف هو برهان 
الخلف. 

و متمپاء ما استدل به المحقق اللاهيجى ‏ قدس 
سره من وچوب الاصلح فيما اذا لم يكن منافياً لمصلحة 
كل النظامء لان علمه تعالی یقضی وقوع النظام على آتم 
وجوهه, لانه مبدء کل خيس ولا مانع منه". 

و تقریب ذلك الدلیل بآن یقال: ان‌اللطف على الاقل 
أصلحء فیما اذا لم يكن منافياً لمصلحة کل النظام. كما 
هو المفروض فى البعثة و ارسال الررسل» والاصلح مما 
يقضيه علمه تعالی» لانه میدء كل خيرء ولا مانع منه» 
فاللطف مما یقتضیه. ولايد من وقوعه. والا لزم الغلف 
فى کون علمه تعالی یقتضی وقوع النظام على أتم 
وجو هه و هذا التقر یب یقرب من التقر يب الاول الذى 

و هنا تقريب اخر عن المحقق اللاهیجی أيضاً و هو : 
آنه اذا لم يكن للاصلح مانع مع‌و جود داعیه» لكانالامساك 
عن الاصلح وافاضة غير الاصلح قبيحاء لان ترك‌الاصلح 
و أخذ غس الاصلح مذموم عقلاء فنقول بطر يق القياس 
الاستثنائی: اذا كان ترك الاصلح قبیحاء كان وجود 
الاصلح واجباء و لکن ترك الاصلح قبیح فیکون وجود 
الاصلح واجباًة. 


. گوهر مراد ص 0۰ 
۵. سر مايه ايمان ص ۸۱ 
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بل هنا تقريب خامس و هو: آنه اذا لم یکن‌للاصلح 
مانع مع وجود داعیه» لكان الامساك عن الاصلح وافاضة 
غير الاصلح ممتنعاًء لانه ترجیح للمرجوح» وهو ممتنعء 
لانه بيرجع الى ترجح من غير مرجح» و اليه آشار المحقق 
الا ف فى تن ال يب السابى قر انهم 1۳ 

ولا يخفى ان الصغرى ليس كل أصلح ولو كان 
مقروناً بالمانع» بل الاصلح الخاصء و هو الذى لايكون 
مقروناً بالمانع مع وجود داعيهء و بسبذا التقیید المذ کور 
لا يرد عليه شىء من الایی‌ادات» و بقية الکلام فی‌محله ۲ . 

و ارسال الرسل سواء كانت ممكنة كما قلنا أو 
هر ای املك و عا ا ات ال كير ودن 
جيدا. 
الرابم: فی عمومية مقتضی البی‌هان, اذ برهان 
اللطف سو اء كان پمعناه الفلسفی آو الکلامی. یفتصی 
لزوم اتمام الحجة على الناس و ارشادهم و تزكيتہم فى 
جمیع الادوار والامکنة. ولذا نعلم بان ذلك لا يختص 
بمناطق الحجاز والشامات والع‌اقوالایران و نظاش‌ها. 
اذ التکلیف أو الغرضء و هو نيل الانسان الى کماله 
اللائق به والسعادة فی‌الدارین لا یختص بقوم دون 
قوم» بل كل مکلفون و منذرونء كما نص عليه فى قوله 
عزوجل: «انا أرسلناك بالحق بشيراً و نذيراً و ان من 
امة الا خلافيبا نذیر - الفاطر: ۲۴» حيث افادت الاية 
الكريمة آن لكل جامعة من الجوامع البشرية نذیر. نعم, 
التدر المتیقن منباء هی الجامعة التی لا یمکن ليم 
اا ف يفيف لى ان بيبا رسال 


لد عنما نه لقان هى ا 
۷. راجع سر ما یه ايمان ص ۸۱ 


الفصل - ١ء‏ النبوة لطف ۲۴۱ 


الرسول فى غيرها لا يبلغہم دعوة النبی المرسلء ولا 
يمكنبم الاطلاع من دعوته. 

و عليه فنعلم بشمول دعوة الرسل بجميع أقطار 
الارض و آدوار التاريخ, وان لم نعلم تفصيل ذلك 
فانقدح مما ذکر أن دعوى عدم شمو لبا لبعض القارات 
كقارة امريكا مجازفة. 

و لقد آفاد و أجاد الامام البلاغى قدس سره فى 
الجواب عمن أتك. شمول دعوة الانبياء لبعض القارات 
بقوله: 

وما کنت أظن اعدا يقدم على هذه الدعوى النافية 
بالكلية الا أن يستند فیپا الى اخبار نبوی. أو يدعى 
النبوة» أو انه اله متجسد. فان دعوى العلم بمثل هذا 
النفیء لا يكفى فيبا الجپل. فما هى الحجة القاطعة على 
هذه الدعوى الكبيرة؟ ولايحسن التشبث لبا بخلوالتوراة 
الرائجة من ذكر امريكا و نبواتباء و ذلك لجواز أن لا 
تكون امريكا مسكونة فى زمان موسىء بل اتفق العبور 
الیپا من جزاتش اليابان أو من بوغاز بيرين آو غیرذلكت» 
كما ذك. عبور جماعة من «ايسلاند» الى «كر نيلاند» من 
امریکا فى القرن الثامن أو التاسع للمسيح, او لان ذکر 
ام‌یکا و نبواتبا لم یدخل فى حكمة التوراة الاصلية 
الى أن قال: ولا يمكن التشبث بخلو القرآن الکريم من 
الله فان ال بر گنوی و نبو اضيا سنا بان 
حكمة القرآن الكريم و مداراته لجپل الناس» ولکنه بعد 
أن ذکر الرسل قال فى سورة النساء المدنية الاية ۱۶۲ 
«و رسلا قد قصصناهم من قبل و رسلا لم نة 
عليك» كما قال فى سورة المومن المكية الاية ۷۸ «ولقد 
أرسلنا رسلا من قبلك منبهم من قصصنا عليك و منہم من 
لم نقصص عليك» فالقرآن صريح بأنه لم يستوعب ذكر 


رو بداية المعارق الالبیة... ج ۱ 


الر سل. 

آلا و ان المومن الذی یعترف لله بعموم الرحمة و 
قيام الحجة, لابد له من أن يذعن اجمالا بعموم الرحمة 
و قيام الحجة على آهل امر.يكا و ان لم يعرف وجه ذلك 
تفصيلاء و ان التاريخ يذكر عن قارة اميركا بنوعمپا و 
أقطارها قبل انكشافما شيئاً من التدين بالالمبيةو العيادة 
والصلاة والصوم والمعموديةء والاعتماد على المخلص 
والتخليص من الجحيمء و اغواء الشيطان و بقاء النفس 
بعد الموت» و غير ذلك من التقاليد كما فى المكسيك 
والبيرو والبرازيل و کندا و مايانوكاتلن والامين و 
کویسبین وادیسیوا والاحبوایو و نوع أميركاء و هذا 
یقوی الظن بآن مادة هذه التعالیم والدیانات انما هی من 
دعوة نبوية رسولية نشأت فى قار تہم آو بلغتپم من قارة 
اخری» ولكن الاهواء شوهت صورتبا بتلويث التوحيد 
بالتثليث والعبادة الاصنامية» و تأليه البشرء و يلزم من 
هذه الاهواء تبدیل الشريعة كما هى العادة الاهوائیة. 
و ابتلاء الاديان بعواصفبا الوبئية الى أن قال: ثم ان 
كان نظى الكلام الى بلوغ دعوة الاسلام الى أميركاء فلا 
يعلم تأخره الى حين اكتشافباء و من الممکن بلوغ 
الدعوة حینما ار تبطت «كريتلاند» بحماية تزوح و كشرة 
تردد آهل الشمال الیہما كما یقال» ولا یلزم فى بلوغ 
الغو وضو مرو ل ی ارم و فا 
الحجة فى لزوم النظر فى امرها مجرد وصول خبرهاء و 
ان کان من جاحدیہاء ولو قلنا بتاخر بلوغہا الى آمیر کا 
الى حين اكتشافباء لم .يلزم من ذلك الا کون الفترة 
عند هم » اگنن من الفترة فى أقطار القارات الآخر حسيما 
اقتضته حكمة الله فى الارسال» و سير الدعوة بالمسری 


الفصل - ۰۲ النبوة لطف FF‏ 


الطبیعی العادی فى الاقطار»" و هو حسن. ولکن کلامه 
الاخير لا یخلو عن التأمل والاشکال» فان الفترة بدون 
حجةالله ممنوعة. نعم هنا احتمالات اخر: أحدها؛ أن 
يكون من سكن فيا من نسل من خرج عن دار الايمان 
الى داز الكفى, ثم اتفق عبوره اليباو سكن فيبا 
بالاختيار أو الاضطرارء فانه عصى بخروجه عن دار 
الأفلاء الع ميك أقامة شمان الايمان كينا ورمن تفس 
عمداً عنما الى دار الکفر التى لا يمكن له اقامة شماش 
الايمان فيباء لا يستحق بعصيانه أنيأتيه دعوة الانبیاءی 
و هذا الحرمان آمر يتحقق من نفسه فى حق نفسه وفى 
حق نسله» فهو ظالم لنفسه و لنسله فى هذا الحرمان. و 
لا تسیا أنه كانت هذه القارة متصلة بقارة اخری الى 
جاء تمم دعوة النبی» ثم انفصلت عنباء كما احتمل ذلك 
فين علم الجفر افی على المحکی. فتأمل. و ثالتبا؛ انه 
جاءهم الانبياء و الحجج» ولكن قتلوهم ولم یقبلوهم» و 
كيف ما کان. فلا مجال لدعوى نقض البرهان يمثل هذاء 
فان غایته آنه مجمل ولا يرفع اليف عن المعلوم بالمجمل, 
بل يحمل المجمل على المبين. 


۸. انوارالبدى ص ۱۲۴. 


51 عقدد نذا ف معجزة الا میاء 


نعتقد أنه تعالى اذ ينصب لخلقه هادياً و رسولاء لابد أن يعرفموم 
بشخصه و يرشدهم اليه بالخصوص على وجه التعيين» و ذلك منحصر 
بأزينصب على رسالته دلیلا و حجة بقیمپا لسم» اتماماً لللطف و 
استكمالا للرحمة. 

و ذلك الدليل لابد أن يكون من نوع لايصدر الا من خالق الکائنات 
و مدبر الموجودات (أى فوق مستوى مقدور البشر) فيجريه على يدى 
ذلك الرسول المپادی» ليكون معرفاً به ومرشداً اليه. 

و ذلك الدليل هو المسمى د «المعجز أوالمعجزة» لانه يكون على 
وجه يعجز البشر عن مجاراته والاتيان بمثله. 

و كما أنه لايد للنبى من معجزة يظسر با للناس لاقامة الحجة 
علیمم» فلايد أن تكون تلك المعجزة ظاهرة الاعجان بين الناس» علسى 
وجه یعجز عنبا العلماء و آهل القن فى وقتهء فضلا عن غیرهم من سائر 
الناس» مع اقتران تلك المعجزة بدعوی النبوة منه» لتکون دلیلا على 
مدعاه و حجة بين یدیه» فاذا عجز عنما آمثال اولئك علم آنبا فوق 
مقدور البشر و خارقة للعادة» فیعلم إن صاحیبا فوق مستوی البشر 
بما له من ذلك الاتصال الروحی بمدبر الکائنات. 

و اذا تم ذلك لشخص من ظبور المعجز الخارق للعادة» و ادعی 
معذلك النبوة والرسالة». یکون حينئذ موضعاً لتصدیق الناس بدعواه» 
والایمان برسالته, والغضوع لقوله و آمره» فيؤمن بهمن يؤمن و یکفر 
به من یکفر. 

ولاجل هذا وجدنا أن معجزة كل نبی تناسب مایشتیر فى عصره 
من العلوم و الفنون» فکانت معجزة موسی علیه‌السلام هی العصا التی 
تلقف السحر و ما یأفکون. اذ كان السحر فى عصره فناً شائعاء فلما جاءت 


۳۲۴۶ بدایه المعارق الالمهیه... ج ١‏ 


العصا بطل ما کانوا یعملون» و علموا آنا فوق مقدورهمء و آعلی‌من 
قنیم» و أنبا مما یعجز عن مثله البشر و یتضاءل عندها القن و العلم» 
و كذلك كانت معجزة عیسی علیه‌السلام و هی ابراء الاکمه والابرصء 
و احیاء الموتی» اذ جاءت فى وقت كان فن الطب هو السائد بين الناسء 
و فيه علماء و آطباء لبم المكانة العلیا فعجز علمبم عن مجاراة ما جاء 
به عیسی علیه‌السلام. 

و معجزة نبینا الخالدة هی الفرآن الکریم» المعجز ببلاغته و 
فصاحته فی‌وقت كان فن البلاغة معروفاء و كان الیلغاء هم المقدمون 
عندالناس» بحسن بيانہم و سمو فصاحتیم قجاء القرآن كالصاعقة, 
آضلیم و ادهشم و آفحسیم. انبم لاقبل لبم به فخنعوا له مبطعين 
عندما عجزوا عن محاراته و قصروا عن اللحاق يغباره و يدل على 
عجزهم انه تحداهم باتبان عشر سور مثله. فلم يقدرواء ثم تحداهم آن 
باتو ا پسورة من مثله فنکصواء ولما علمنا عجزهم عن مجاراته مع تحدیه 
لهم» و علمنا لجوءهم الىالمقاومة بالسنان‌دون‌اللسان‌علمنا آن‌القرآن 
من نوع المعجز» وقد جاء به محمدین‌عبدالله صلی‌الله‌علیه‌واله مقرو نا 
بدعوی الرسالة فعلمنا أنه رسول‌الله جاء بالعق و صدق به صلی الله 
عليه و آله .)١(‏ 


(۱) ینبفی هنا ذکر امور: أحدها؛ أن الاعجاز فى 
الله تیم مل ا :سيدق الاين هن اسان ماه 
وفى الاصطلاح كما هو فى تجريد الاعتقاد؛ ثبوت ما 
لیس بمعتاد, آو نفى ما هو معتاد مع خرق العادة و 
مطايقة الدعوى'. 

قال الفاضل الشعرانى فىشرح العبارة: «انالمراد 
من ذکر خرق العادة هو اخراج نوادر الطبيعة کالطفل 
الذی له ثلثه آرجل» فان النوادر و ان كانت خلاف 
المعتاد ولکنپا موافقة للعادة فی‌الجملة. اذ قد یتفق 
وقوعباء هذا بخلاف المعجزاتء فانبا مما لم یتفق 


.١‏ راجع تجريد الاعتقاد ص ۳۵۰ الطبعة الحديثة. 


الفصل - ۰۲ عقیدتنا فى معجزة الانبیاء ۲۷ 


وقوعما فى الطبيعة. و آنما آوجدها الله تعالی تصديقاً 
للنبی» فالمعجزءة ثبوت مالیس بمعتاد مع خرق العادة 
كصيرورة عصا موسی ثعباناًء أو نفى ما هو معتاد مع 
ما NGS‏ 
رفع سيف مثلاء فانیما مما لا يد : یتفق عادة كما لایخفی» ". 

ثم ان المراد من مطابقة الدعوی» هو أن اطلاق 
الاعحاز بحسب الاصطلاح فيما اذا وقع خارق العادة 
عقیب دعوی النبی بعنوان شاهد صدق لدعويهء و الا 
فان لم يكن له دعوی اصلا فلا اعجاز» نحو ما یظبس من 
الاولیاء من دون دعوی للنبوة أو الامامةء فانه كرامة أو 
ارهاص و لذا اد شتر طوا فى اطلاق الاعحاز التحدى. كما 
آنه ان كانت الدعوى متحققة, ولکن خارق العادة لا لایکون 
مطابقاً لما اعاده» فلا اعجازء لانه حينئذ يكون شاهد 
كذب المدعى» كما حكى فى المسيامة الکذاب» حيث انه 
أراد ازدياد ماء البش ليكون معجزاً على دعواه. فتفل فيه 
فصار ماوه غائراً. 

ثم ان المراد من التحدی» هو أن يكون المعجن 
عقيب دعوى النبى و مطالبته للمقاپلة, أو الجارى مجرى 
ذلك» و تعنى بالجاری مجرى ذلك هو أن یظس دعوة 
التبئ بحيث لا يحتاج الى اعادتباء بل يكتفى فيه بقرائن 
الاحو ال كما صرح به العلامة المجلسی رحموهالله_ 
حيث قال: SIU‏ یی یکون مقرون] 
بالتحدی ولا يشترط التصریح» بل یکی قرائن 
الاحو ال» . 

ثم علم مما ذکر. خروج ما .یظیر من السحرة أو 
بعض المر تاضین» من حقيقة الاعجاز» فان تلك الامور 


۲ ترجمه و شرح تحرید الاعتقاد ص ۴۴۸. 


۲۴۸ بداية المعارق الالمپية... ج ۱ 


ليست يخارق العادات» فان لما اسباباً خاصة يمكن تعلمہا 
وسلو کہا كما لا یخفی. 

فبذه الامور خارجة بنفسپا عن التعريف» فلا 
ایا ا قآ سر او عضا كنا ره سفن 
المحققین» و زاد فی‌التعر‌یف قيدأ آخر لا یحتاج الیه. 
حيث قال: «ان المعجزءة هو فعل على خلاف مجاری العادة 
والطبيعة. متکثاً على قدرته تعالی» و طریق معرفتها 
هو العلم بأنه لا یکون صادراً من جببة التعلم والتعلیم. 
ولا يصير مغلوياً عن ناحية اخری» فانه بعد تحقق العلم 
بکون ما يظمر منه خارقاً للعادة» لا حاجة الى القيد 
الاخیر فى کلامه «و طریق معرفتما هوالعلم بأنه لایکون 
صادراً من جببة التعلم - الخ» اذ هو بالعلم پکونه خارق 
العادة حاصل. و آما قيد الاتکاء على قدرته تعالی» فہو 
أيضاً حاصل بقاعدة اللطف. اذ بعد ظمور ما یعجن عنه 
الناس بيد مدعی النبوة لو كان كاذياًء وجب عليه تعالی 
تکذیبه» و الا لزم الاغر اء أن الضلالة. و هو قبیح عنه 
تعالى» بل محال» فمجرد اظبار المعجزة فى يد مدعى 
النبوة مع التحدی» يكفى للعلم بأنه من ناحيةالله تعالى 

ثم لا یخفی عليك آن العلامة سقدس سره زاد 
شروطاً اخر لتمامية الاعجاز. 

الاول: أن يعجن عن مثله أو عما یقاربه الامة 
المبعوث اليباء ولكن أورد عليه الفاضل الشعرانى بأن 
فعل ما يقاربه ان كان معتاداً. فلا يكون خرقاً للمادة. 
فالقدرة عليه لا تكون دليلا على القدرة على المعجن. 
فلا يكون العجز عن فعل المقارب شرطاً. 

الثانى: ان يكون المعجز من قبل الله تعالى آو 
يأمىه, ولكن أورد عليه الفاضل الشعرانى سقدس سره 


الفصل - ۰۲ عقیدتنا قى معجزة الانبیاء ۲۴۹ 


قو نه مركن ا نموه ین مق تفه تا کر 
شی ۶ باذنه و آمره» فان آراد منه ان المعجن هو الذی 
لیس له سبب ظاهر. ففیه منع الاشتراط, لجواز آن‌یکون 
المعجن مما له سيب ظاهن. کدعاء النبی على معاند 
فسلط الله عليه أسداً آکله. 

الثالث: ان يكون صدور المعجن فى زمان التکلیف» 
لان العادة تخرق عند أشراط الساعة, و يمكن أن يقال: 
ان العادة و ان انتقضت عند أشراط الساعة. ولكن 
صدور ما وقع فى ذلك الحين لا يكون عن الانسان عاديا 
كما لا يخفى. 

الرايع: ان يحدث عقيب دعوى المدعى للنبوة أو 
جارياً مجرى ذلك» و نعنى بالجاری مجرى ذلك أن یظمس 
دعوى النبى فى زمانهء و أنه لا مدعى للنبوة غیره» ثم 
یظہں المعجز يعد أن ظبر معجن آخر عقيب دعواه. 
فیکون ظہور الثانی کالمتعقب لدعواه. لانه یعلم تعلقه 
بد عو [ه» و آنه لاجله ظبر کالذدی ظمس عقیب دعواه. 
و فيه أن ذلك يفسبم من قول المصنف حيث قال: «و 
مطابقة الدعوى» لانه يدل على أمرين: آحدهما؛ وجود 
الدعوى و ثانیمما؛ مطايقة المعجن لدعواه و حيث يكون 
شاهد صدق لهء فلا حاجة الى اشتراطه. 

الخامس: أن يكون المعجن خارقاً للعادة و فيه أن 
الشرط الخامس من مقومات المشروطء اذ المعجز لا 
يتحقق بدون خرق العادة. فكيف يمكن أن يجمل من 
شر‌ائطه, مع أن صر يح كلامه قد سسره هکذا «و لابد 
فى المعجزة من شروط احدها - الى آن‌قال: الخامس 
ان یکون خارقاً للعادة». 

ثانيبا: ان الفرق بين المعجزة و بين السحس 
والشعبذة و نحوها واضح, بعد ما عرفت من أن لتلك 


۵۰ بداية المعارق الالبیة... ج ۱ 


الامور اسباياً خاصة عادية. ولو كانت فى خفاء. حیث 
ببس یا و تاس خلاف ال ثانا لبت 
الا من ناحیته تعالی. و لذلك آتی النبی بالمعجز. فیما 
اذا كانت الحاجة الى اقامته يما یریده الناس» بخلاف 
السحرة و تحوهم» فانہم لا يتمكنون من اقامة ما يريده 
الناس» بل آتوا يما تعلموه و هو محصور فى امور خاصة 
یمکن تعلمما". 

ثالثبا: ان الاعجاز لا یکون خارجاً عن أصل العلیة. 
فان العلل المعنوية أيضاً من العلل» و مشمولة لتلكت 
القاعدة» كما أن العلل الطبيعية لا تنحصر فى العلل 
الموجودة المكشوفة.ء لا مكان اكتشاف علل طبیعیةاخری 
فى الاتی» و عليه فالاعجاز معلول من المعاليلء» و له علة 
معنويةء و هذه العلة المعنوية قد تستخدم فی‌الاعجاز 
الاسیاپ الطبيعية. كما دعا النبی صلى الله عليه و آله 
فى حق مماند فسلط الله عليه سبعاً فآكله» وقد يكتفى 
بالعلل المعنوية كاحياء الموتى أو انبات شجر مشس فى 
دقائق قليلة» و كيف کان. فالنظام الاعجازی یقدم على 
النظام الحار ی بار ادته تعالی» و مشسته» فليس المعجزة 
بلجت و ملاع يقال اف تقض ای الل وبا 
ذکر یظپر ما فى مزعمة الماديين حول الاعجاز حيث 
تخيلوا أنه ينافى أصل العلية. 

رایعما: آنه لا يلزم تکر ار المعجَزء للتصدیسق 
پالنبی» لان اللازم هو العلم بصدق النبی و هو 
یحصل بمعجزءة واحدة» بل لا یلزم روّية المعجزة» لان 
نقلما متواتراً يوجب العلم بوقوع المعجزة» و کرنپا 
شاهدة لصدق النبی. و آما وقوع المعجزات المتكررةعن 


الفصل - ۰۲ عقیدتنا قى معجزة الانبیاء ۲۵۱ 


بعض الانبیاء» فلعله لبقاء الحاجة اليا لصيرورة نقلہا 
متواتراً للغائبین و غير الموجودین» حتی یحصل ليم 
العلم بوقوعپا كالشامدينء ومن ذلك ينقدح أن 
المعجزات المتكررة لا تخرج عن عنوانالمعجزة لووقعت 
بعد العلم ينبوة النبى» بدعوى آنہا مجرد كرامة وليست 
واقعة لحصول العلم بالنبوة يعد دعوة النبوة والتحدی. 
لان هذه المعجزات المتكررة موجية لحصول العلم 
للغائبين و غیں المو چودین من التسل الاتی. فليست 
مجرد كرامة. و كيف كان فقد أفاد و أجاد الامام البلاغى 
قدس سره حيث قال: «ان الذى يحتاج اليه فى تصددايق 
الرسالة ومنقولما هو العلم بالمعجز لاخصوص مشاهدته 
ولا تکر‌اره»۳. 

و مما ذکں یظمس أيضاً وجه عدم اجابة الانيياء 
لبمض الاقتراحات الواردة من المتکرین لخر ويهيوا عبن 
كو نما اتماماً للحجة» هذا مع ما فى طلبمم من المحالات 
کمجیء الله سبحانه و تعالی» مع أنه محیط على كل 
شىء «و قالوا لن نومن للع حتی... اق بالله... قبیلاب 
پنی اسر‌ائیل: ۲ .»٩۰-٩‏ 

خامسما: ان المعجزة ليس تطريقة منحصرءةلتص يف 
النبى أو الامامء لا مكان تعريفه يسيب تعر یف نبى آخر 
بالبشارة عليه ان لم يكن موجوداً حال التعريف. كما 
ورد بشارات متعددة عن الانبياء السالفة فى حق نبينا 
منت صلى الله عليه و آله. كما قال تعالى: «و اذ قال 
عيسى بن مریم يا ڊ بنىاسرائيل انی رسول الله الیکم 
مصدقاً لما بين يدى من التورية و مبشراً برسول يأتى 
من بعدی اسمه أحمد فلما جائپم بالبينات قالوا هذا 


۴ انوارالبدی ص ۰.1۱۶ 


۲۵۲ بداية المعارق الالمهیة.... ج ١‏ ۱ 


سح مبين ‏ الصف: #۶». 

آو پالنص عليه ان كان موجوداً حاله. کتنصیص 
بعض الانبیاء على بعض آخرء فلا وجه لحصر تعریف 
النبی آوالامام فى المعجزة, كما یظہر من عبار ةالمصنف»› 
حيث قال: «نعتقد أنه تعالی اذ ینصب لخلقه هادياً و 
رسولاء لابد انيعرفهم بشخصه ويرشدهم اليه بالخصوص 
على وجه التعیین» و ذلك منحصر يأنينصب على رسالته 
دليلا و حجة يقيمما لم اتماماً لللطف و استكمالا للرحمة 
ال أن قال: و ذلك الدليل هو المسمى بالمعجن أو 
المعجزة ‏ انتپی». 

ثم ان لزوم التعريف بالمعجزة أو البشارة أو 
التنصيص فيما اذا لم يكن حال النبى و صدقه و أمانته 
موجباً للعلم بنبوته» و الا فہو فضل فى حق من عرف» 
وان يت لم موف اک الداس يدحت الا بات يناه 
فاللازم هو لزوم التمريف مطلقاً حتی يتم الحجة عليبم 
ولا يبقى عذر لمهم. 

سادسپا: أن المعجزة لزم ان تکون ظاهرة الاعجاز 
بين الناس» على وجه يعجز عنبا جميع الناس مع اقتران 
المعجزة بدعوی النبوة والتحدی» لتكون دليلا على 
مدعاهء وهذا ظاهر لا كلام فيه, ولكن الكلام فى دعوى 
المصنف حيث قال: «ولاجل هذا وجدتا أن معجزة كل 
نبى تناسب ما یشتبر فى عصره من العلوم والفنون ل 
الخ». فان فيه آولا انا لا نعلم بوجوه المعجزة لكل نبى» 
لاحتمال أن يكون التعريف فى بعض الانبیاء باليشارة 
أو التنصيص كما عرفت جواز الاكتفاء بمما. 

لا يقال: ان مقتضى قوله تعالى: «لقد آرسلنارسلنا 
بالیینات الحديد: ۵ ان لكل رسول معجزة,2 لانا 
نقول: اولاء ان البینات أعم من المعحزة» و ثانياً؛ انه 


الفصل - ١ء‏ عقيدتنا فى معجزة الانبياء Yar‏ 


لو سلمنا وجود المعجزة لكل نبی فالمناسبة لما يشتير 
فى عصره غير معلومةء و انما اللازم هو کون المعجزة 
ظاهرة الاعجاز. 

ساپعپا: ان معجزة القرآن ليست منحصرة فى 
بلاغته و فصاحته كما سيأتى التصريح بذ لك عن المصنف 
أيضاً حيث قال: د١1‏ عقید تنا فی القرآن الكريم. 
نعتقد أن القرآن هو الوحى الالبى المنزل من الله تعالى 
على لسان نبيه الاکرم» فيه تبيان كل شیء» وهو معجزته 
الخالدة التى آعجزت البشر عن مجاراتبا فى البلاغة 
و القصاحة. و فيما احتوى من حقائق و معارف عالية 
لا يعتريه التبديل والتغيير والتحريف ‏ الخ» فلعل 
الاكتفاء ببما فى المقام لكونه فى مقام بيان المعجزة 
المناسبة لما اشتبس فى عصره من العلوم والفنون فلا 
فل 
تامنپا: ان الدليل على لزوم اقامة المعجز و تعريف 
النبى والرسولء هو الدليل على لزوم ارسال الرسلء اذ 
لو لم .يقم المعجز لا يتم الحجة. و لما تمكن الناس من 
معرفة ما يحتاجون اليه من المصالح والمفاسدء مع أنه 
لازم أو واجب فى عنايته الاولى و حكمته الكبرى. 


۴ عقيد تنا قی عصمة الانمیاء 


و نعتقد أن الانبياء معصومون قاطبة2ء و كذلك الائمة عليموم 
جميعا التحيات الزاكياتء و خالفنا فى ذلك بعض المسلمين قلم يوجبوا 
العصمة فى الانبياء فضلا عن الائمة. 

والعصمة هى التنزه عن الذنوب والمعاصى صفغائرها و كبائرها 
و عن الخطأ و النسيان وان لم يمتنع عقلا على النبى ان يصدر منه ذلك. 

بل يجب ان يكون منزها حتى عما ينافى المروة كالتبذل بين 
الناس من أكل فى الطريق أوضحك عال و كل عمل بستبجن فعله 

والدليل على وجوب العصمة أنه لوجاز أن يفعل النبى المعصية 
أو يخطأ وينسى و صدر منه شىء من هذا القبیل» فاما أن يجب اتباعه 
فى فعله الصادر منه عصياناً أو خطأ أو لايجبء فان وجب اتباعه فقد 
جوزنا فعل المعاصى برخصة من الله تعالی» بل أوجبنا ذلك و هذا 
باطل بضرورة الدين و العقل» و ان لم يجب اتباعه فذلك ينافى النبوة 
التى لابد أن تقترن بوجوب الطاعة آبدا. 

على أن کل شىء يقع منه من فعل أو قول فنحن نحتمل فيه 
المعصية أو الخطاء فلا يجب اتباعه فى شىء من الاشياءء فتذهب فائدة 
البعثةء بل يصبح النبى كسائر الناس ليس لکلامپم و لا لعملمبم تلك 
القيمة العالية التى يعتمد عليبا دائماء كما لا تبقى طاعة حتمية لاوامره 
و لا ثقة مطلمة باقواله و أفعاله. 

و هذا الدليل على العصمة يجرى عينا فى الامام» لان المفروض 
فيه أنه منصوب من الله تعالى لبداية البشر خليفة للنبی على ما سياتى 
فى فصل الامامة(١).‏ 

(۱) يقع الكلام فى مقامات: 


الاول: فی حقيقة العصمة وهی لغة: المصو نیة. قال 
فی‌المصباح المنیر: «عصمه الله من المکر وه یعصمه من 
باب ضرب: حفظه و وقاه». واعتصمت بالله: امتنعت به. 
والاسم العصمة انتبی» وفی الا صطلاح: العصمة مو هبة 
البية يمتنع معا صدور الذنوب و الخطاً و النسیان» و 
هی على آقسام اما عن المعاصی و الذ نوب» و اما عن 
العقائد الفاسدة» و اما عن الاحکام و الاراء الباطلة. و 
اما عن الخطأ والنسیان فى تلقی الوحی و ابلاغه وغیره. 
.عرف المحقق اللاهيجى # قدس سره ‏ العصمة, 
با تما غ يز ة یمتنع معا صدور داعية الذنب و پسیبه 
مت صد ور الذنبمعالقدرة عليه لم الفرق بين العصمة 
والعدالة» أن العدالة ملكة اكتسابية يمنع عن صدور 
الذنب لامن داعية الذنب» وکان منعبا عنالذنب غالبیا 
ايضاًء و لذ | لا یمتنع صدور الذ نب مع ملكة العدالة, 
دكن مع العصمة صدور داعية الذنب فضلا عن 
نفسه معالقدرة علبه» أذ الامتناع يسيب عدم الداعى» 
لا ينافى القدرة: کما آن و جوب أ يسبب و جود 
الداعی لا ينافيبا' 
وفيه أن هذا التعريف أخصء لاختصاصه بالعصمة 
عن الذ نوب» مع أن العصمةكما عر فت على أقسام و آنواع 
تم ان القدرة علی الخلاف صحیحه فى بعضص آقسامپاء 
كا لفما صنق و الذ نوب» فان هذه‌الموهبة لاتسلب عنم 
الاختيار بالنسبة اليباء وأما العصمة عن الخطأ والسمو 
والنسيان فى تلقى الوحى و ابلاغهء والتفسیر والتبيين 
وغیزه» قبى آم لا یقع باختیارهم» بل يقع باذنه تعالی 
بدؤن وساطة اختیارهم. فلا يعد من أفعالهم. 


ا شما ما مان من 4 


الفصل - ۰۲ عصدتنا فى عصمه الانبیاء oY‏ 


فالاولی فى التعریف أن یقال: انها موهبة المبية 
پمتنع معا صدور الخطأ و النسيان عنمهم » كما يمتنع 
صدور الذ نوب والمعاصی. او اتخاذ العقائد الفاسدة 
والاراء الباطلة مع‌القدرة علیه. 

و كيف کان. فقد ظس مما ذکی ناه أن تعر یف 
المصتف . قدس سره ‏ بان العصمة هی‌التنزه هت 
الذ نوب و المعاصی صغائرها و کباش‌هاء و عنالخطاً 
والسیان» و ان لم یمتنع عقلا على النبی أن يصدر منه 
ذلك» من باب تعر يفمبا باللازم والائر . لم ان العصمة 
على ما عرفت اختيارية و غير اختيارية. والاولى فضيلة 
لميم » لا نموم هم الذين بتر کون داعية الذنوب فضلا عن 
نفسما بالاختيارء وكفى به‌فضلا. والثانية ليست بتفسپا 
فضيلة لعدم مدخلية اختيارهم فيباء ولكن اختصاص 
هذه الموهبة پم يكشف عن لیاقتمم لايباب هذا اللطف 
العظيم فى علمالله الحكيم و هىفضيلة غاية الفضيلة. 

تم ان ترك داعية الذنوب فضلاعن نفسمبا بالاختیار. 
اماناش عن علممم بالحقائق و تأثیرالمعاصی فى الد نیا 
والآخرة علماً بیناً لاسترءة فیه. أو حبہم بالله تعصالی 

الثانی: فی‌مختار الامامية. ولا يذهب عليك أن 
مذ هبمپم فى عصمه الانبیاء هو عدم جواز صدور الذ نب 
منسم مطلقاًء سواء کان‌الذ نب صغيرة أو كبيرة» عمدأكان 
أو سمرو ]> قبل البعثة كان أو بعدهاء كما انه لا يجوز 
عند هم آن يصدر منم الخطاً و النسيان فى تلقى الوحى 
وابلاغه و فى تفسيره و تبيينه و نحو ذلك" قال 
العلامة ‏ قدس سره ‏ «ذهبت الامامية كافة الى أن 


تاراق كوش مر او ھن ۷ ۹۹ و ماي ايفان یعس :ذلك 


۲۵۸ بداية المعارق الالبیة... ج ۱ 


الانبياء معصومون عن الصغائر و الكبائر» منزهون عن 
المعاصى» قبل النبوة ويعدهاء على سبيل ا لعمد والنسیان» 
و عن کل رذيلة و منقصة. و ما يدل على الخسة والضعة. 
و خالفت اهل السنة كافة فى ذلك و جوزوا علیمهم 
المعاصى و بعصم جوزوا الكفر عليمهم قبل النبوة و 
يعدها و جوزوا عليمهم السو و الغلط ‏ الخ» '. 

الثالث: ان الدليل على العصمة لا يمكن أن يكون 
قوع ا شا لانذ قل نات ت لا موی ال 
الشرعى لاحتمال السو و الخطاء فى نفس الدليل القائم 
على العصمةء ولا دافع لذلك الاحتمال» اذالمفروض 
دليل العصمة دليلا عقلياً محضاًء أو دليلا مركباً من الدليل 
العقلى الدال على E‏ فى مقام التبلیغ» ومن الدليل 
الثم عن الال على عع شمان نابات 

الرابع: فى ذكر الادلة الدالة على العصمة, و قد 
استد لوا يوجوه متعددة» و هذه الوجوه مختلفة فى اقادة 
تمام المراد و عدمما. فاللازم أن تنظر فيباء وان كانت 
ماه سرا مان الح بلا کلام و لذ سو ما 
الى عمدة الوجوه. 

منما؛ نقض الغرضء و هو أن النبی لولم يكن 
معصوماً لزم نقض الغر ض. بیان ذلك : آن المقصود من 
ارسال الرسل وبعث الانبياء كما عرفت» هو ارشادالناس 
نحو المصالح والمفاسد الواقعية. واعداد مقدمات معا 
يمكن تر بيسهم و تزكيتمم و اقامة العدل و القسط 
الواقعی» وهو لا یحصل بدون العصمة. اذ مع‌الخطاً 
والنسیان آوالعصیان لا یقشع الارشاد الع المصالح 


۳ دلائل الصدق ج ۱ ص ۳۶۸. 
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و المفاسد الواقعية» كما لایمکن تر بية الناس وتز کیتمهم 
و اقامة العدل والقسط الواقعی» و من المعلوم أن 
تصدیق الخاطی و العاصی نقض للغرض من ارسال 
الرسل وهو خلاف الحکمة. فلا یصدر منه تعالی» و عليه 
فیکون رسله و آنبیاوه معصومین عن‌الخطاً و النسیان 
و العصیان لثلا يلزم نقض الغرض. 

و هذا دلیل تام» ولکنه آخص من المذ هب المختار. 
لانه لا يشمل قبل البعثة. فيحتاج فى افادة تمام المىاد 
الى ضميمة الادلة الاخرىء كالادلة السمعية الدالة على 
آن النيوة شآن المخلصين من العباد. والمصطفين من 
الاخيار ممن لا سلطة للشيطان عليميم . 

و هنا تقريب آض یظبر من تجريد الاعتقاد و 
شرحه و هو كما فى الثانی «آن المبعوث اليمم لو جوزوا 
الکذب على الانبیاء و المعصية» جوزوا فى آمهم و 
نہیہم و آفعالہم ال آم و هم باتباعمم فيبا ذلت» و 
حینئذ لا ینقادون الى امتثال آو امس هم و ذلك نقضص 
للغرض من البعثة. انتسبى» و فيه أنه لايفيد الا العصمة 
عن المعصيةء و آما العصمة عنالخطأ و النسیان. فلا 
تعرض له» هذا مضافاً الى امكان أن يقال: ان الوثوق 
بالصدق يسيب قيام المعجزات و البينات حاصل. فلا 
يجوزون الكذب فى امرهم و نیم وآفعالمم التى أمروهم 
با تباعمم فيباء و ان جوزوا الكذب والمعصية على 
الانبیاء فى غير آمرهم و تيمم و آفصالمپم» و لعل 
المقتصود من قول المحقق الطوسی - قدس سره ل «و 
جع فى ال الف اج الر لول ليخ ا ي 
هو ما ذكره السيد المرتضى ‏ قدس سره ‏ كما سياتى 
ان‌شاءالله. فافميم. 

و منبا آصلحية العصمة. و بیان ذلت: أن العصمة 


عم بداية المعارق الالمپیة... ج ۱ 


پمالما من‌المعنی الا صطلاحی اش و أصلح و أرجح 
و آدخل‌فی تحقق الغر‌ض» وحیث لا مانع‌منپا مع امكا تباء 
يجب فى حکمته تعالی تحققما» و الا لقبح آو استحیل 
تركسباء لانه يرجع الى ترجيح الس‌جوح كما لایخفی. 

قال المحقق ا سرت «لا شك فى 
أن العصمة بمعناها التى هى مذهب الامامية» آدخل فى 
اللطف» و آدعى فى اتباع الناس» و عدم تنضرهم» 
والمفروض آنا ممکنة» ولا مانع منباء فالحق مذهب 
الامامية فى كلا المقامين» أعنى وجوب العصمة فى تمام 
العس» وفى جميع الامور من الافعال و الآراء والاحكام 
و الاقو ال» " . 

لا يقال: ان ذلك فرع العلم يعدم وجود المانع» و هو 
غير حاصلء لأنا نقول انوجوه المفسدة منحصرة وليس 
شىء منپا فى مراعاة العصمة» فالعلم حاصل بعدم‌المانع» 
و معه فلا اشكال فى وجوب العصمة» لأنمها أصلح. 

و منبا ما آشار اليه فى أنيس الموحدين و نسبه 
الى الحكماء. و هو أنه من‌المعلوم أنه لا يصاح النبوة الا 
من أطاع جميع قواه منالطبيعية و الحيوانية والنفسانية 
لعقله و انقادت له. فمن یکون جميع قو اه کذ لك » یستحیل 
صدور المعصية منهء لان جمیع المعاصى عند العقل 
قبيحة» و من صدر عنه معصية غلب آحد قواه المذ‌کورة 
كالغضب أوالشمبوة على عقله. ثم استحسن ذلك الدلیل 
وقال: انه فى كمال القوة و المتانةة. 

و فيه آنه اخص من المدعىء لانه لايثبت الا العصمة 
عن الذنوبء ولا تعرض له بالنسبة الى العصمة عن الخطأ 


۴. راجع گوھر مراد ص ا 
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الفصل - ۰۲ عقیدتنا فى عصمة الانبیاء ۲۶۱ 


والنسیان فتداير جيداً. 

و منم ما یظمس من «تنزيه الانبياء» و حاصله؛ أن 
عصیان النبی سواء كان حال نبوته أو قبلہا یوجب تنفر 
الناس عن قبول قوله و استماع وعظهء فلا يسكن نفوس 
الناس الى العاصی و من يجوز صدور العصیان و القبائح 
عنه» کسکون نفوسمم الى من لم یصدر عنه عصيانء ولا 
یحو ز عليه صدوره. مع أن اللطف واجب” و اليه پشیر 
ما حکی عن العلامة - قدس سره - فى ضمن ما یلزم من 
انكار العصمة «و منرا سقوط محله و رتبته عند العو ام 
فلا ينقادون الى طاعته فتنتفى فائدة البعثة»". 

و فيه أولاء ان هذا البرهان لا يثبت عصمة النبى 
عن المعصية فى الخلوات ولا عن السو و النسيان و 
الخطأ والاشتباه. اذالاول مستور» والثانى لا يكون قبيحاً 
عند هم » ولا پو جب التنفر الا اذا صدر السو والنسيان 
و نحو هما كتس 1 بحيث يسلب الاعتماد عنم » فسذا 
الدليل و ان عم قبلالنبوة لكنه أخص من المختار. 

و ثانياً؛ انالغرض فى ارسالالرسل هو ارشادالناس 
الى ما يصلح للداعوية والزاجریة. وهو يحصل بمجىء 
النبى الصادق» فيما جاء بهء و ان كان عاصياً فى آعماله 
و افعاله الشخصية. لان المفروض هوالعلم بنبوته و 
صدقه مع اظپار المعجزة اذمع قيام المعجزة تسكن 
النفوس الیپم» كما تسكن النفوس نحو ما يرشد اليه 
الاطباء الحاذقونء و ان كانوا مرتكيين للمعاصى 
والفجوزء ولایقاس التبی‌بالواعظ الین العامل الع لك 
للمعاصی. لظپور الفرق بیتم‌ماء وهو وجود الشاهد على 


ع تنز يه الانمياء: 00 متم ع 
۷ دلائل الصدق ج ۱ ص ۴۲۷. 


١ بداية المعارف الالمبية... ج‎ s+ 


صدقه فى الا نبیاء دون الوعاظ والعلماء الغير العاملينء 
فالدلیل المذ کور لایثبت یثبت عصمتیم فى آفعا لم الشخصية. 
ولکن الانصاف آنالصلاحية المذ کورة ذو مراتب مختلفة 
والم‌تبة العالية منبا التی یمکن معا سوق عموم الناس 
الى الاطاعة والانقیاد» لا تحصل عادة بدون العصمة فى 
أفعالمهم الشخصية» هذا مضافاً الی أن الغرض من البعثة 
وارسال الرسل لا ینحصی فى الارشادء لما عرفت سابقا 
من أن الغرض امور متعددة منپا التر بية والتزكية ومن 
المعلوم آنہا لا تحصل بدون کون الانبياء والمرسلين 
اسوة فى الفضيلة والطاعة كما لا يخفى. 

و منبا ما فىمتن «تجريد الاعتقاد» منلزوم اجتماع 
الضدين لولم يكن الانبياء معصومین» حيث قال: «و يجب 
فى النبى العصمة... ولوجوب متايعته و ضدها» قال 
الشارح العلامة ‏ قدس سره ل فى توضيحه: «ان النبى 
صلى الله عليه وآله يجب متابعتهء فاذا فعل معصية فاما 
يجب متا بعته آولا و الثانی باطل» لانتفاء فائدة البعثة, 
و الاول باطل. لان المعصية لا يجوز فعلما. تم قال: و 
آشار بقوله «و لوجوب متا بعته وضدها» الى هذا الدلیل, 
لانه بالنظ الى كوته تبیاً يجب متابعته. و بالنظر الى 
کون الفعل معصية لا يجوز اتباعه انتمبى»*. 

و فيه اولا آنه اخص مما ذهب اليه الامامية, 
لاختصاصه بالعصمة عن الذنوب حال النبوة» و ثانياً ان 
e‏ الا اذا 536 الموضوع واحدأء وفى العام 
و e‏ هوالاتباع عن النبی» و من ستاو 
نما متعددان و متفایران» فیجوز اجتماعببما بناء على 


۸ شرح تجر ید الاعتقاد ص ۷۲ 
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جواز اجتماع الامر والنپی» كما قرر فی‌محله. نعم یلزم 
من فعلية الحکمین التکلیف بالمحال» لعدم تمکن المکلف 
من امتثالبماء فلو ابدل الدلیل وقیل: يجب العصمة و الا 
و منپا مافی متن «تجريد الاعتقاد» أيضاً من لزوم 
الاتكار على النبى لولم يكن معمصوماً وهو حرام لحر مة 
ایذانه حيث قال «و يجب ف النبن العصمة... ولوجوب 
الانكار عليه» قال العلامة ى قدس سره ‏ فى شرح ه: 
«اته اذا فعل معصية وجب الاتکار عليه لعموم وجوب 
النمپی عن المنک » وذ لت پستلزم ایذ‌ائه وهو متمرى عنه» " . 
و فيه اولا آنه | خص‌من‌المدعی» لاختصاصه يالعصمة 
عن الذنوب حال نبوتهء و ثانياً ان حرمة الايذاء لا 
تحيضس. التي يل اننااء النومن احا قل كان 
حرمة الایذاء مانعة عن النپی عن‌المنکی فى النبی» لزم 
أن يكون كذلك فى غيره وهو کماتری»› و ليس ذلك اللا 
لحكومة آدلة الامر يالمعروف و النمپی عن المنكر على ادلة 
الايذاء فى النبى من‌دون استثناء» يكشف عن عدم صدور 
الذنب منه أصلا و الا فلا مورد لذلك الاطلاق السارى. 
ومنبا ما فی‌المتن من أنه معجواز صدور المعصية 
عمداً أوخطأ و نسیانا» فاما يجب اتباعه‌فیما صدر منهء 
اولا يجب فان وجب لزم التر خیص فى فعل المعاصیء 
بل ايجاببا للزوم المتابعة» و ذلك باطل بضرورة الدين 
والعقلء و ان لم يجب اتباعه كان ذلك منافياً للنبوة التى 
لايد آن تقترن بوجوب الاطاعة آہداً. هذا فيما اذا 
أن الصادر معصيةء و آما اذا لم يعلم و احتمل فلا يجب 
اتباعه لاحتمال كو نه معصية أو خطأ فتذهب فائدة البعثة. 


۰۲۱۷ شرح تجريد الاعتقاد ص‎ ٩ 


١ بداية المعارف الالپیة... ج‎ s۴ 


و فيه آولا: آنه آخص مما ذهب اليه الامامية, 
لارتفاع المحذور باثبات العدالة» اذ معالعدالة لایکون 
اتباعه باطلاء ولو كان فی‌الواقع خاطناء کالاتباع عن 
الفقباء والحکام والعدول» مع احتمال الخطأ فيمهم » 
والترخيص فى اتباعمپم» ولو كان خلاف الواقعء لا مانع 
حجية الفتاوى والاحكام و شمبادة العدول, اللہم الا آن 
يقال ان اتباع الانبياء لدرك المصالح الواقعية» والبعد 
عن المفاسد الواقعية2» وهو لا يحصل بالعدالة» و لكنه 
دليل آخر الذى أشرنا اليه كالدليل الاول» و كيف كان 
ففى ما ذکی غنى و كفاية لاثبات مذهب الامامية. 

الخامس: فى أن للذ نب مر احل ومراتب متعددة» فان 
الذنب قديكون للتخلف عن‌القوانین» و من‌المعلوم ان 
التخلف عنما اذا كانت منالشارع أومما آمضاه الشارع, 
حرام» والنبى والامام معصومان عنه لما مر من الادلة. 

و قد يكون الذنب ذنباً اخلاقياء و من‌المعلوم أن 
ارتفا شأن النبی والامام لا یناسبه» فلذا كانت الانبیاء 
والر‌سل والائمة الطاهر‌ون متخلقین بأحسن خلق ومكرمة 
اخلاقية» كما نص عليه فى قو له تعالی «و اتك لعلی خلق 
عظيم ‏ القلم: ۴ «وانمهم عند نا لمن المصطفين الاخيار 
ند ص: ۰0۳۷ «و جعلناهم ائمة يبدون بآمر نا و اوحيتا 
اليم فعل الخیرات و اقام الصلوة و ايتاء الزكوة و کانوا 
لنا عابدین - الانبیاء: ۷۲». 

هذا مضافاً الى اقتضاء كو نہم مبعوثين للتزكيةء 
آن يکو نوا متصفین پمکارم الاخلاق و آعلاهاء اذ. هذه 
الغاية التی آوجیت فى حکمته تعالی أن يرسل الرسل 
واا ٩‏ "ينكين جوا تناد الا کرت ارس 


الفصل - ۰۲ عقيدتنا فى عصمة الانبياء ۲۶۵ 


والانبياء والائمة» ائمة فى الاتصاف بالاخلاق الحسنة. 
«لقد كان لکم فى رسول‌الله اسوةحسنة ‏ الاحزاپ:۱ ۲». 
وقد یکون الذ نب ذنباً عند المقر بين والمحبین» و 
هذاالذ نب ليس تخلفاً عن‌القوانين ولا يكون اثر الا خلاق 
السيئة والرذیلة. بل هو قصور أو تقصیر فى بذل تمام 
التوجه نحو المحبوب. فالغفلة عنه عندهم ولو لفعل مباح 
أو راجحء ذنبء و هذا الذنب آم لا ینافیه الادلة الدالة 
على العصمة عن الذنوب ولا يضس بشیء مما مس من 
الغايات» من ارشاد الناس و تزكيتمم و غيرهماء ولكن 
مقتضى الادلة السمعية هو آذ نهم على حسب مراتبہم 
فىالمعرفة ارادوا ترك 0 و معذلك اذا ابتلوا به 
رآوا آنفسمم قاصرين و مقصرين فى مقام عبوديته و 
محبته‌تعالی» و كثيراً ماعبر وا عنهذا القصور والتقصیر 
بالعصيان و الذنبء و بكوا عليه بكاء شديداً و مستمراً 
و انوا دا فى اللات والجلواته و اقا هلا عليه 
ما تراه من سيرة رسولنا محمد صلی الله عليه وآله. و 
آئمتنا الاطپار عليمم السلام» فى ادعيتميم و مناجاتہم 
و بكاتسهم و عباداتبم و خوفمم من‌البعد عن الله تعالی» 
و تعبیر هم عن انفسمم بالمذ نبین و القاصر ین و المقصر‌ین» 
و قد يعس عنه بترك الاولی ولا بآس به. نعم قد يراد من 
ترك الاولی هو فعل المکروه أو عمل می‌جوح» وهو و ان 
يكن معصية و تخلفا عن القوانین» ولا یکون رذيلة 
من‌الرذائل الاخلاقية ولکن‌لایناسب صدوره عن‌عظمائمم 
الجپات کبیان الاحکام و نحوه. و كيف کان؛ فیمکن أن 
يشير اليه قو ہم «حسنات الابرار سیثات المقر بین». 
5 ومما دک ينقد ح و چه الجواب‌عما استدل به | لمنکر ون 
امد من الآيات والروايات المعبرة بصد‌ور العصیان 


۳۶۶ بدایه المعارق الالبية... ج ١‏ 


أوالذ نب‌والاستففار والتوية و تحوهاعن‌الانبياء والائمة 
ی اوفك ار ت الى ا 


۰. راجع كوه مراد ص ۳۶۰۲ - معارف قرآن جلسه ۶۶ ۶۹ - تنزیه‌الانبیاء» 
البحارء المیزان و غير ذلك. 


۵- مد نا ع صفات النبی (ص) 


و نعتقد أن النبى كما يجب أن یکون معصوماء يجب أن یکون 
متصفا باکمل الصفات الخلقية و العقلية و أفضلباء من نحو الشجاعة 
والسياسة والتدبير والصبر والفطنة والذكاء حتى لايدانيه بشر سواه 
فیہا(۱). 

)۱( قالالمحقق الطوسی - قدس سره - فى تجريد 
الاعتقاد فى مقام بیان وجوب اتصاف النبى بالاو صاف 
المذكورة: «و كمال العقل و الذكاء والفطنة و قوةالرأى 
و عدم السبو و كل ماينفرعنه من دناءة الاياء و عرس 
الامپات والفظاظة ‏ الخ» و تیعه العلامة الحلی فى شر حه' 
و هكذا صرح المحقق اللاهيجى ‏ قدس سره ل يوجوب 
اتصاف النبى بالصفات المذكورة» حيث قال: «و أيضاً 
الحميدة والاطوار الجميلة. كما يجب أنيكون نزيباً من 
جميع الصفات الرذيلة والعيوب والامراض المنفسة»" 
ولايخفى عليك أن ظاهر هذه العبائر وجوب اتصاف 
الانبياء بالکمال» فی‌الصفات الكمالية و الاخلاق الحميدة. 
و تنز همهم عن‌المنفرات. ولااشکال ولاخلاف فيه عدا 
مایتراءی من قواعد الم‌ام حيث قال: «ینبغی آن‌یکون 


.١‏ شرح تجرید الاعتقاد ص ۳۴۹ الطبعة الحديثة فى قم المشرفة. 
۲ گوهر مراد ص ۳۱ 


۲۶۸ بداية المعارق الالمبية... ج ۱ 


متها هن کل آمی تنفی من قبوله اما فی‌علته کالرذائل 
النفسانية من‌الحقد والبخل والحسد والحرص و تحوهاء 
آو فى خلقه کالجذام و البر ص» آو فى نسبه کالز نا و دناءة 
الاباء» ولکن التأمل فى کلامه» یقضی بأن مراده من كلمة 
«ینبغی » ليس مطلق الر‌جحان. لانه علل يما یقتصی- 
الوجوب2 حيث قال: «لان جميع هذه الامور صارف عن 
تيوك قولهه و ار ف میت ف راوید متام 
الالطاف التی فيا تقریب الخلق الى طاعته. و استمالة 
قلو بمهم الیه» ۲ 

ثم ان‌الظاهر من عبارة المصنف هو وجوب اتصافمم 
بالاكمل من الصفات الخلقية و العقلية و أفضلباء من نحو 
الشجاعة والسياسة والتد بیر والصبر و الفطنة والذ‌کاء 
و غير ذلك» و هذا هو صر يح کلام المحتق القمی - قدس 
سره ‏ أيضاً حيث قال فى مقام شزائطالشيوة: «الشرط- 
الثانى هو أن يكون النبى أفضل و أعلم من جميع الامة 
لقبح تبعية الافضل من غيره الذى يكون بالنسية 
اليه مفضولاء بل يكون وجوب تيعية المساوى 
عن مثله أيضاً قبيحاء لكو نه ترجيحاً من غیں مر جح» فلا يد 
من أنيكون أعلى مس تبة من غيره» حتى يحسنالاس فيه 
تعالى باتباعه. و هكذا فى جميع الصفات الحسنة لزم | 
یکون افضلهم و آعلاهم" و نحوه فی‌اللو امع ۷ و 
شرح الباب الحادی عشر۶ و هو كذلك ل اشيراليه فى 
کلام المحقق القمى و غیره» و سيأتى توضیحه فى ذکر 
الادلة ان‌شاءالله تعالی. 


۳. قواعد المرام ص ۰۱۲۷ 

۴ اصول دين ص ۲۶ منشور چپلستون وی وت بطوران. 
۵. اللوامع الالبية ص ؤ١5..‏ 

۶ شرح الباب متي الطبعة ال 


الفصل - ۰۲ عفیدتنا فى صفات النبی ۳۶5۹ 


لانه لولا ذلك لما صح أن تکون له الرئاسة العامة على جمیع 
الغلق و لا قوة ادارة العالم کله(۲). 

)۲( ولایخفی عليك ان الدلیل المذ‌کور و ان‌کان 
صحيحاً متيناًء و لكنه أخص من المدعى» فان ما يلزم 
للرئاسة العامة ولادارة العالم» بعض الصفات لاجميعباء 
كالاكملية فی‌الز هد والانقياد والعبودية. هذا مضافا الى 
أن الغاية من ار سال الول و الائبیاء لا تتحصس فى الرئاسة 
العامة و ادارة العالم» بل الفرض الاقصى هو هداية 
الانسان نحو الکمال» وارشادهمالى سعاد تہم فىالدارين» 
ف الةو ال کاس العامة لسك ااافا اة 
ف “ان كا نش ار هد‌اف: الم شطه و اتا مغن سوفن 
الامامة» على أن کل نبی لایکون مبعوتاً للرئاسة العامة 
و ادارة العالم» اذا الانبياء على درجات مختلفة. فالدليل 

یثبت الا تصاف بالصفات المذكورة فی‌جمیعپم. فالاولی 
فی‌مقام الاستدلال آن‌یقال: انا لغی‌ض‌من بعث النبی» حیث 
كان استکمال نفوس من بعث الیه. فاللازم هو أن یکون 
فى الصفات أفضل من‌المبعوث الیپم» حتی یتمکن له آن 
يمبديمهم و یستکملمم» فان كان مبعوتاً الى قوم خاص 
فاللازم هو أن یکون هو الافضل منم فى جمیع‌الصفات 
الخلقية و العقلية. و ان كان مبعوثاً الى العالمین فى 
عصرء فاللازم أنيكون أفضل منم فى ذلك الزمان» و 
ان كان مبعوثا الى العالمين الى يوم القيمة. فاللازم هو 
أن یکون افضل من جمیعمم حتى يتمكن من أن یدیم م و 

و ذلك واضح اذ لو كان فی‌المبعوث اليه» من هو 
أفضل منه. آوکان مساوياً معه. لما اهتدوا بمدایته و 
ارشاده2. و لم يصلوا الى كمالميم» مع أن الغرض هو 


۳۷۰ بداية المعارف الالمبية... ج ۱ 


هداية جمیع‌الناس و استکمالمپم» و نقض الغررض كما 
یکون فی‌الکل قبيحاًء یکون كذلك بالنسبة الى بعض 
النقو س. فجمیع النفوس مستعدون للاستکمال» فاللازم 
هو پعث النبی الذی فاقالاخرین فی‌الصفات المذكورة 
حتی یتمکن من هدایتم فى أى درجة و مرتبة کانوا. و 
لقد آفاد و آجاد فى توضیح الم‌اد حیث قال: «اعلم أن 
الانسان من حيث الکمال لایقف على حدء بل فى کل حد 
منه كان له امکان أن يجوز الى حد بعده.ء ان اجتمعت 
الشرائطء فمقتضى لطفه وجوده تعالى آن‌یکون بينالناس 
من يتيسرله تز کیة‌الناس و تكميل كل أحد و ترقيته من 
أى حدالى مافوقه» بتقريب الشرائطء و هوالنبی آو 
مثله ممن يقوم مقامهء فلا بد أن يكون هو فى حد كامل 
للتعلم عنده والخضوع لدیه»" و لعل من اقتصر على اصل 
الصفات لا الاكملية زعم أن النبی مخبی عن‌الله تعالى: 
و لم يلتفت الى أن التزكية و التربية أيضاً من شژونه, 
فيجب أن يكون فىالصفات أعلى مرتبة. 

و قدیستدل على اتضاق النبى بأفضل الصفات الخلقية 
والعقلية. بأنه يجب أن يكون أفضل آهل زمانهء لقبح 
تقديم المفضول على الفاضل عقلا و سمعاً. قال الله تعالى: 
«أفمن يبدى الى الحق أحق أن یتبع آمن لايبدى الا أن 
يبدى فمالكم كيف تحكمون ‏ يونس: ۸6۳۵ 

ثم لایخفی عليك ان من اشترط اتصاف الانبياء 
بکمال العقل والذكاء والفطنة و لسم يشترط الاكملية 
۷ قوضيحالمراد ج ۲ ص ۶۵۰. 


ص ۲۱۱ . 


الفصل - ۲» عقیدتنا فى صفات النبی 2 


كما يجب أن یکون طاهر المولد آمینا صادقا منزها عن الرذائل 
قبل بعثته ایضاء لكى تطمتن اليه القلوب و ترکن اليه النفوس بل لکی 
يستحق هذا المقام الالمبى العظیم(۳). 

فيباء استدل له يأنه لولاه لكان منفراًء كما قال العلامة 
الحلى ‏ قدس سره ‏ فى شرح تجريد الاعتقاد: «و يجب 
أن يكون النبى فى غاية الذكاء والفطنة و قوةالرآىء 
بحيث لايكون ضعيف الر آی» متردداً فی‌الامور متحيراء 
لان ذلك من أعظم المنفر ات»٩‏ و وجمبه واضحء أن عدم 
الاتصاف بالمذ کورات منالمنفرات. هذا بخلاف ما اذا 
اعتبرنا الاكملية فيباء فان عدم الاكملية لايكون من 
المنفرات اذا كان متصفاً بالكمالفيماء فالدلیل على لزوم 
اتصافمهم بالاكمل من الصفات هو الذى ذک ناه. 


0 و لقد أشار المصنف لاثبات تنزيه الانبياء 
عنالمذكورات الى دليلين: 

اهاز ,هوالذى دوه أكثس المتكلمية و 
حاصله؛ ان هذه الامور مما يوجب تنفیر الناس عنميم» و 
معه لايحصل الانقياد التام الذى يكون غرضاً لبعث 
الانبياء و ارسالميم» و لذلك قال المحقفق اللاهيجى: 
«نزاهة النبى عنالصفات المنقصة و الاخلاق الرذيلة و 
العیوب‌والاس اض‌المنفرة» معتبرةلكونذلكد!عياالى قبول 
آوامره و نواهیه. و الانقیاد له و التأسی به فیکون اقرب 
الى الغرض المقصود من البعثة. فیکون لطفاً لامحالة 
واجباً لايجوز على الله ترکه» ۲ و هذا الدلیل موالذی 
اعتمد عليه السيد المرتضى فى تنزيه الانبياءء لاثبات 


٩‏ كشفالمراد فى شرح تجريد الاعتقاد ص ۳۴۹ الطبعة الحديثة. 
6. گوهر مراد ص ۳„ 


۲۷۲ بداية المعارف الالبیة... ج ١‏ 


عصمتممم قبل النبوة و يعدها من‌الصفاش و الکیاش» و 
تبعه الا خرون» و حيث ان الدلیل عام لایختص بالعصمة 
عن‌الذ نوب» استدلوا به فى نزاهة الانبیاء عن‌المنفرات» 
ولو لم تكن من‌الذ نوب کالعیوب و الامراض المنفرة» و 
دناءة الاباء و عس الاممپات والفظاظة والغلظة والاشتغال 
بالصنائع المو هنة و المبتذلة ولذا صرح المحقق الطو سی 
رحمه‌الله - فى ضمن کلامه بوجوب تنزه النبی عن 
کل ما ین عنه١١‏ و صرح العلامة ‏ قد س سره - فى الباب 
الحادی عش بآنه يجب أن یکون منزهاً عن دناءة الاباءو 
عمس الامسبات و عن الرذائل الخلقية والعيوب الخلقيةء لما 
فى ذلك منالنقصء فيسقط محله من‌القلوب و المطلوب 
خلافه» ۲۲ و قال الشیخ الطوسى ‏ قدس سره : «و دليل 
التنفیی الذى اعتمد ناه ینفی عنم جميع القبائح فى حال 
النبوة و قبلاء و کبائ الد توت و صفاش‌هاء لان‌النفوس 
الى من لایعپد منه قط فى حال من الاحوال قبي ح لاصغير 
ولاکبیر» أسكن و أميل ممن كان بخلاف ذلت» فوجب 
بذلك نفی الجمیع عد فی کل حال"" و کیف كسان 
فلا و جه لاقتعصار المصتف_رحمه | لله_فی المذ کور ات بل 
كان عليه أن یذ کر تنزه النبی عن الامراض المنفسة 
والعيوب الخلقية (يكسى الخاء)» و كل ما یتفر عنه, ولو 
كان هو السو و النسيان فى اموره الشخصية. لعمومية 
الدليل. هذا مضافاً الى أن ذكر الامانة والصدق لايناسب 
منالمعاصى التى قد فرغنا عن عصمتمم فیہاء فلاوجه 
.١‏ كشف المراد فى شرح تجريد الاعتقاد ص ۳۴۹ الطبعة الحديئة فى قم المشرفة. 


. شرح الباب الحادى عشر ص ۳۹ الطبعة الحديثة فى طبران. 
۳ كتاب تمبید الاصول فى علم الكلام ص ۳۲۱. 


الفصل - ۰۲ عقیدتنا قى صفات النبی ۳۷۳ 
لتکر ارهما هنا عند ذکر اتصافمم بالکمالات و تنزهہم 
عن‌المنقصات الخلقية و الخلقية. 

ثم ان هذا الدليل يرجع الى اثبات تنزهسيم عن 
المذكوراتمنجبة سكو تة الناس و اعتمادهم وجليمهم نحوه 
ليحصل الغرض من البعث و الارسال على الوجه الاتم» 
و أما من جببة اقتضاء نفس مقام النبوة و تلقى الوحى 
فبو ساكت» و لذا آشار اليه المصنف بالدليل الثانى. 

و ثانيبما: ان مقام النبوة مقام لايناله ايد ىالناس» 
فا ری الي و لا حاجة الى ازسال سفیر :اله بل 
هو مقام 00 ل نت قي الا لمرن و الاه 
أن الین ك ون متهن فن ردان الا لاه 
کالجپل و الجبن القت ۵ اعفد والخشونة و البخل و 
الحر ص و آشباهماء فاستحقاق مقام النبوة موقوف على 
تنز‌همهم عن‌الامور التی تنافیه و هو كذلكء ولکن هذا 
الدلیل آخص من‌المدعی. فان بعض الامور التى تکون من 
المنفر ات لاتکون من‌المنقصات المعنوية, فیمکن آن‌یکون 
الناس متنفر ين مان بعص الامراض آو بعض العیوب 
الخلقية (بكسرالخاء) و لكنہا لاتکون ENE‏ 
المعنوية كما لا یخفی. 


نؤمن على الاجمال بان جمیع الانبياء والمرسلین على حق» كما 
تومن بعصمتیم و طہار تہم وأما انکار نبو تم أو سیم أو الاستمپز اء 
بهم فهو من الكفر والزندقة» لان ذلك يستلزم انكار نبينا الذى آخبر 
عنم و صدقیم(۱). 

آما المعروفة آسماژهم و شرائعہم كآدم و نوح و ابراهيم و 
داود و سلیمان و موسی و عیسی و سائر من ذكرهم القرآن الكريم 
بأعيانمبم» فيجب الایمان بہم علی‌الخصوص و من آنکر واحداً منم 
فقد ]نکر الجمیع و آنکر نبوة نبینا بالخصوص(۲) 


)١(‏ اما استلزام انكار نبو تہم لانکار نبینا فواضح» 
فانه آخبر عن تبوتہم و صدقمم» فاذا أنكرهم منکر یر جم 
انکاره الى انکار اخبار نبینا محمد صلی‌الله عليه و آله 
بنيوة من انکره و هو کف وخروج عن‌الاسلام. هذا مضافاً 
الى أن انكار نبوة من آنکره کفر فى نفسه. لانه انکار 
نبوة من ثبت نبوته بالمعجزات» كموسى و عيسى على 
نبیناو آله و علیمما السلام» اللمپم الا آن يقال: آن‌نبوةغیر 
نبينا بعد مرور الدهور و العصور لم تثبت لنا الا بالقرآن 
الکریم و اخبار النبی صلى الله عليه و آله فافمم. 

)۲( آما ان انکار واحد منم مستلزم لانکار نبوة 
نبينا صلی‌الله عليه و آله» فلما عرفت من أنه صلی‌الله 
عليه و آله آخبی بنبوته» و أما استلزام اتكار واحد منہم 
تکار الجمیع. فغیر واضحء اللمیم الا آن یقال: ان انکار 


۲۷۶ بداية المعارف الالپیة... ج ۱ 


و كذلك يجب الايمان بكتبہم وما نزل عليمبم» و آما التوراة 
والانجيل الموجودان الان بين آيدى الناس» فقد ثبت أنمبما محرفان عما 
انزلاه بسبب ما حدث قيبما من‌التغییر و التبدیل و الزیادات و الاضاقات» 
بعد زمانی موسی و عیسی علیماالسلام» بتلاعب ذوی‌الاهواء والاطماع. 
بل الموجود منبما آکثره أو كله موضوع بعد زمانبما من‌الاتباع 
و الاشیاع(). 
بعث نبى يعد دُبوت نیو ته, !تکار الله فی‌البعث والارسال 
ما اه تیوه امین اکان فتلي سین ان :ف 
كيف كان فمقتضی ایمانتا بال‌سول الاعظم نبیتا محمد 
صلی‌الله عليه وآله. هو الایمان بجمیع الانبياء الذین 
آخبی عنم بالاجمال و التفصیل. هذا مضافاً الى أنه 
مقتضی حکم المقل بانه تعالی بعث الانبیاء و الر‌سل 
لمهدایةالناس«آمن الر‌سول‌بماانزل‌الیه منر به‌و الموّمنون 
كل آمن بالله و ملائکته و کتبه و رسله. لانفرق بين آحد 
من رسله و قالوا سمعنا و آطعنا غفرانك ربنا و اليك 
التصشو.ت البقرة: ۲۸۵» 


(۳) لا اشكال و لاريب فى كون التوراة و الانجيل 
الم و جودین‌مص‌فین» كما پشمد لهالاختلافاتو الاشتباهات 
و الموهمونات الموجودة فيمماء و عليك بما آلف 
فی ذلك من‌المحققین» و من آحسنه هو «الہدی ال دين 
المصطفى» و «الرحلة المدرسية» أثران للعلامة آية الله 
الشيخ محمد جواد البلاغی - رحمهالله_'' ولكن الكلام 
فيما ادعاه المصنف ‏ قدس سره من احتمال أن كله 
موضوع» و هو مشكلء لامكان دعوى العلم بوجود فقرات 
من الانجيل أو التوراة الاصلیین, اللبم الا أن يقال: نعم 


و5۹ راجع ایضاً کتاب راه سعادت للفاضل الشعرانى ص ۰ _ ۱۳۶. 


الفصل - ۰۲ عمیدتنا فى الائبیاء و کتبہم ۳۳۷ 
ولکن حیث لاتکون‌تلك الکلمات‌مشخصة فيمماء فلاحجية 
لبا و ان كانت مأخوذة من‌الانجیل أو التوراة الاصلیین. 


-أعقيد تناافى ا سلام 


نعتقد ان الدين عندالله الاسلام و هو الشريعة الالبية الحقة التى 
من خاتمة الشرايع و آکملپا و آوققبا فى سعادة البشرء و آجمعبا 
لمصالحم فى دنياهم و آخرتبم وصالحة للبقاء مدى الدهور و العصورء 
لاتتغير ولاتتبدل» و جامعة لجميع مايحتاجه البشر من النظم الفردية 
والاجتماعية والسياسيةء ولما كانت خاتمة الشرايع ولا يترقب شريعة 
اخرى تصلح هذا البشر المنغمس بالظلم والفسادء فلابد أن يأتى يوم 
يقوى فيه الدين الاسلامى فيشمل المعمورة بعدله و قوانينه(١).‏ 

(۱) ان جامعية الاسلام و أكمليته واضحة لمنراجع 
القرآن الكريم والروايات الواردة عن النبى و أهل بيته 
عليموم الصلوات والسلام» فاتبما يحتويان الكليات 
الأساسيةالتى تقدر على بیان‌حاجات الناسفى جميعامورهم 
من الاعتقادات والاخلاقيات والسياسيات و الاجتماعيات 
والمعاملات و الاداب والستن وغيرهاء كمامرت 
الاشارة الى اعتراف فحول فن الفلسفه بأكملية ما فی 
العقول الا بعد القرون العديدة. و هكذا فى الفقه و 
غیه. 

قال الفاضل الشعرانی _ قدس سر ۵ ۰ «ليس فقه 
الاسلام ناقصاًء بل لنا کلیات یمکن استخراج حکم‌المسائل 
المستحدثة منہا فى كل عصر و زمانء و هذا آم رائج 


۲۸۰ بدایه المعارق الالییه... ج ١‏ 


من زمان الشیخ الطوسی الى زماننا هذاء و لعل مسائل 
تحریر العلامة تقرب أربعين الفاء و هی تستخرج من 
آلفین أو ثلاثة آلاف من المنصو صات»" و أيضاً الاخلاق 
الاسلامی فاق الاخلاق الیونانی وغيرهء لانه مضافا الى 
كو نه‌مبینا للو ظائف الاجتماعیةو الفی‌دیةو التخلق با لاخلاق 
الحسنة و الاعتدال فيسباء يوجه الانسان نحوالغاية 
القصوی» و هوالقرب الى الله تعالی» و بالجملة کلمازاد 
عمس الاسلام» ازداد نوراً و ظبورآ» ومن نظر فى محتوی 
القرآن والاصول الاسلامية الواصلة الينا من طریق آهل 
البیت علیپ السلام» اعترف بعظمته و خضع فی‌ساحته. 
الا أن یکون معاندا» اذلیس مکتب من‌المکاتب بمثل‌یکتب 
الاسلام‌فیالغنی والاحتواء لجمیع‌ما یحتاجالناس اليه دفی 
الأقومية و الاتقان. هذا حقيقة واضحة بل‌ضر ورية لكل من 
اطلع على محتو ی الاسلام» و لارشاد التاس ال هذه 
الحقيقة ورد الاثار و الروايات الكثيرة المتواترة» و من 
جملتپا ما رواه محمد بن يعقوب عن ابى الحسن موسى 
عليه السلام خد یا و فيه: «قال سماعة فقلت: أصلحك 
اللا آتی ا ان 0 به فى عېدە؟ 
ذلك شىء؟ فقال: هو 5 ال فالاسلام ا 
الجامع الذى بيقدر لرفع احتياج الناس و ادارة الامور و 
سوق الناس نحو سعادتمم الد نيوية و الاخروية» و سیأتی 
انشاء الله حاكمية هذا الدین علی جمیع آقطار الارض 
بظپور ولى الله الاعظم مولانا المسبدى الحجةين الحسن 
آرو احنا قداه. 


. راجع کتاب راه صعادت ص ۰۲۱۴ 
۲ الاصول من الکافی ج ۱ ص ۵۷. 


الفصل - ۰۲ عقيدتنا فى الاسلام ۲۸۱ 


ولو طبقت الشريعة الاسلامية بقوانينها فى الارض تطبيقاً كاملا 
صحيحاً لعم السلام بين البشر و تمت السعادة لسمء و بلغوا أقصى 
مايحلم به الانسان من الرفاه و العزة والسعة و الدعة والخلق الفاضل» 
و لانقشع الظلم من الدنياء و سادت المحبة والاخاء بین‌الناس أجمعين» 
ولانمحى الفقر والفاقة من صفحة الوجود. 

و اذا كنا نشاهد اليوم الحالة المخجلة والمزرية عند الذين يسمون 
أنفسميم بالمسلمین» فلان الدين الاسلامى فى الحقيقة لميطبق بنصه 
و روحه ايتداء من القرن الاول من عمبو دهم » و استمرت الحال بنا ب 
نحن الذين سمينا أنفسنا بالمسلمين ‏ من سىء الى أسوآء الى يومنا 
هذاء فلم يكن التمسك بالدين الاسلامى هو الذى جر على المسلمين هذا 
التاخر المشينء بل بالعكسء ان تمردهم على تعاليمه و استبانتبم 
بقوانينه وانتشار الظلم و العدوان فيم من ملوكبم الى صعاليكميم» 
و من خاصتمم الى عامتیم. هو الذى شل حركة تقدسبمء و أضعف قوتہم 
و حطم معنویاتبم» و جلب عليبم الويل و الثبور» فاهلکیم الله تعالى 
يذ نو يمرم . 

«ذلك بأن الله لميك مغيراً نعمة أنعمسها على قوم حتى يغيروا 
ما بأنفسسيم» تلك سنة الله فی خلفه «انه لایفلح المجرمون»» «و ماكان 
ريك ليبلك المرى بظلم و آهلما مصلحون»» «و كذلك أحذ ريك اذا 
أخذ القرى و هی ظالمة ان أخذه آلیم شديد». 

وكيف ينتظر من الدين أن ينتشل الامة من وهدتپا وهو عندها حبر 
على ورق لايعمل بأقل القليل من تعاليمه. ان الايمان والامانة و الصدق 
والاخلاص و حسن‌المعاملة والايثار و أن يحب المسلم لاخيه مايحب 
لنفسه و اشباهپا من أول أسس دين الاسلام» والمسلمون قد ودعوها 
من قديم أيامموم الى حيث نحن الان» و كلما تقدم بموم الزمن وجدناهم 
آشتاتا و احزابا و فرق يتكالبون على الدنيا و يتطاحنون على الخيال 
و يكفر بعضمبم بعضاً بالاراء غير المفمبومة»ء أو الامور التى لا تعنیمم» 
فانشغلوا عن جوهر الدين وعن مصالحمهم ومصالح‌مجتمعمم بأمثال النزاع 
فى خلق الفرآن» والقول بالوعيد والرجعة و أن الجنة و النار مغلوقتان 
أو سيخلقان و نحو هذه النزاعات التى أخذت منبم بالخناق و كفريبا 
سنن الجادة المعبدة لبم الى حيث اللاك والفناءء و زاد الانحراف فيم 


۱ بداية المعارف الالمبية... ج‎ AY 


بتطاول الزمان حتى شلمم الجبل والضلال وانشغلوا بالتوافه والقشور 
و بالاتعاب و الغرافات و الاوهام و بالحروب و المحادلات و المباهاة» 
فوقعوا بالاخير فى هاوية لاقعر لبا یوم تمکن الغرب المتیقظ العدو 
اللدود للاسلام من أن یستعمر هذه البقاع المنتسبة الى الاسلام و هی 
فى غقلتبا و غفوتپا» فیرمی بہا فى هذه البوة السحيقة ولایعلم الا 
الله تعالى مداها ومنتمباها «و ما كان ربك ليبلك الفری بظلم و أهلہا 
مصلحون». 

ولا سبیل للمسلمین الیوم و بعد الیوم الا أن یرجعوا الى أنفسمموم 
فیعاسبوها على تفریطبم» و ینیضوا الى تبذیب آنفسیم والاجیال 
الاتية بتعاليم دينمم القويمةء لیمحوا الظلم و الجور من بیشپم» و بذلك 
یتمکنون من أن ینجوا بانفسیم من هذه الطامة العظمی» و لابد بعد 
ذلك أن يملأ الارض قسطا و عدلا بعد ما ملئث ظلماً و جوراء كما 
وعدهمالله تعالى و رسولهء و كما هو المترقب من دینہم الذى هو 
خاتمة الادیان و لا رجاء فى صلاح الدنيا و اصلاحما بدونه» و لايد من 
امام ينفى عن الاسلام ما علقفيه من أوهام وألصق فيه من‌بدع وضلالات» 
وینقذ البشر وينجيمبم مما بلغوا اليه من فساد شامل و ظلم دائم و 
عدوان مستمر و استپانة بالقیم الاخلاقية والارواح البشرية - عجل‌الله 
قرجه سبل مخرجه س. 


۸- عقيدتنا فى مشرع الاسلام 


نعتقد أن صاحب الرسالة الاسلامية هو محمد بن عبدالله صلىالله 
عليه و آله و هو خاتم النبيين و سيد المرسلين و أفضامبم على الاطلاق» 
كما أنه سيدالبشر جميعاء لايوازيه فاضل فى فضل و لايدانيه أحد فى 
مکرمة» و لايقاربه عاقل فى عقل و لايشببه شخص فى خلق» وانه 
لعلى خلق عظيمء ذلك من أول نشاة البشر الى يوم القیمة(۱). 

(۱) اما ان صاحب الرسالة الاسلامية هو محمد بن 
عبدالله صلی الله علیه و آله», فبوضروری» یعلمه کل احد 
باد نی التفات الیالاسلام وصاحبه, کماص ح به‌فی القر‌آن 
الكريم «محمد رسول الله و الذين معه آشداء على الکفار 
رحماء بینہم تراهم رکعاً سجداً يبتغون فضلا من الله و 
رضوانا - الفتح: ٩‏ و اما أن رسالته هىرسالة عالمية 
فپو آمر واضح لاسترة فيهء كما نص عليه فى کتابه 

الاعراف: ۰»۱۵۸ «و اوحى الى هذا القرآن لا نذر کم 
به و من بلغ الانعام: .»۱٩‏ 

آما انه خاتم النبیین فېو أيضاً ضروری یعلمه کل 
مسلم و لا خلاف فیه. و يدل عليه الایات و الروایات 
المتواترة, و من جملة الایات قوله تعالی «ما كان محمد 
آبا آحد من رجالکم و لکن رسول الله و خاتم‌النبیین 
الاحزاپ: ۴۰». لان الم‌اد من الخاتم هو مایختم به» 


١ بداية المعارف الالمپية... ج‎ AF 


باعتبار كونه کثیراً ما منقوشاً باسم صاحبه و يختم به 
الکتب بعنوان اتمام الکتاب» كما أن الطابع (یفتع‌الباء) 
بمعنی مایطبع به» فہو يدل بہذا الاعتبار على أن محمداً 
صلى الله عليه و آله بالنسبة الى الانبياء مايختم به» 
بمعنى أن به يتم باب النبوة و به يصدق نبوت 

صدقیم النبی صلى الله عليه و آله, و لولاه لما حصل 
العلم ينبوة آکثر هم آو جلمم. مع اختالاف التواريخ و 
التحريف و التبديل» و يشبد لما ذكرء استعمال «خاتم 
النبیین» قی الروايات و الادعية و الخطب الواردة عن 
ا لصون عل لعا يعي ارال تان 
دليل على آن المقصود منه هو آخرالنبيين. لايقال: الخاتم 
(بالفتح) هو حلقة تدخل فى الاصبع للزينة» فالمقصود 
أن متحميدنأ صلى الله عليه و آله 9 الانبياء. لانانقول: 
ان استعمال الخاتم لافادة الزينة ليس بشايعء بل لايناسب 
مقام النبى مع كونه أفضل من جميع الانبياء أن يشبه 
يحلقة فى آیدی الانبیاء» ولعلالتعبير الشايع هو انالنبى 
صلى الله عليه و آله مثلا تاج الانبياء"» و لو سلمنا أن 
الخاتم (پالفتح) مستعمل فى التركيب المذكور بمعناه 
المعروف و هو الحلقةء فلابد أن يكون كناية عن كونه 
آخس النبیین» لان التلبس به لايمكن الا يعد وجود 
المتلبس. فلايقال: ان هذا خاتم زيدء الابعد وجود زيد 
و تلبسه به» و عليه كان محمد صلى الله عليه و آله بمنزلة 
الخاتم لجميع النبيين» فمقتضى اضافة الخاتم الیپ» 
آنہم جمیعمم كانوا قبله موجودین» فمبو متأّض عنہم و 
آخرهم. فالمقصود من أنه خاتم النبيين هو الكناية عن 


۱ راجع كتاب خاتمیت آخرين ييامير: تأليف مظفری» ص ۱۵ طبع قم المشرفة. 
۲ راجع معارف قرآن: جلسه ۷۹٩‏ ص ۰۷٩۲‏ 


الفصل- ۲» عقیدتنا فی‌مشر عالاسلام ۷۱۸۵ 


کو نه آخرالنبیین. 

هذا کله بناء على قراءة عاصم الموجودة فى ‌القرآنء 
و آما بناء على قراءة بقية القراء السبعة, فالاس آوضح. 
لان الخاتم ( پکسس التاء) هو اسم فاعل من ختم یختم» و 
معناه أن محمداً صلی الله عليه و آله آتمہم بوجوده, 
فلانبی بعده. ثم ان مفاد الاية الشريفة أنه خاتم‌النبیین 
و آخ‌هم. و حيث ان النبی آعم من المرسلء فاذا 
كان محمد صلی‌الله عليه وآله خاتم النبیین 
كان أيضاً خاتم المرسلين فلا رسول بعده أيضاً. 

و من جملة الایات هو قوله تعالی «هو الذى آرسل 
رسوله بالبدى و دين الحق ليظبره على الدین كله ولو 
كره المشركؤن التوبة: ""» سواء كان المراد من 
الظمور هو الغلبة فى الحجة أو الغلبة الخارجية. فان مفاد 
الاية ان الاسلام و دين الحق يغلب على الدين کله. فلو 
فرض مجىء دين آخر يعد الاسلامء كان ناسخاً له و غالبا 
علیه. فپو ينافى مع صريح الاية فلايجىء دين آخر بعد 
هذا الدين القويمء فيبقى نبوة نبينا الى يوم القيمة» و 
فرض النبى الحافظ مع وجود الامام الحافظ لغو و 
لا یجتمعالحافظان فی‌و قت واحد» الى غر ذلك من الا یات : 

و من جملة الروایات الحدیث المروی بطرق كثيرة 
من العامة و الخاصة عن‌التبی صلی الله عليه و آله آنه 
قال لعلی عليه السلام: «آنت منى نشك له مارون من 
موسی الا آنه لانبی بعدی» والنكرة فى سياق النفی يفيد 
المموم وجيت كان التي اهو مسن وین ف لنب 
يلازم نفى المرسل أيضاً كما لا يخفى. 

وس اه الوا اع الات الع ارو ي 


۳. راجع کتاب خاتميت آخرین پیامبر و غيره من الکتب. 


۳۸۶ بداية المعارف الالمبية... ج ١‏ 


من لایحضره الفقیه عن آبی جعفر علیه‌السلام قال فى 
حديث : «قال النبی صلى الله عليه و آله و المسلمون حوله 
سنتی» فمن ادعی بعد ذلك» فدعواه و بدعته فى النار» 
فاقتلوه» و من اتبعه فانه فى التار».؟ 

و من جملة الروایات أيضاً ما عن عبدالعظیم الحسنى 
قال: «دخلت على سیدی على بن محمد عليببما السلام‌فلما 
بصر بى قال لى: مرحباً بك يا آبا القاسم! آنت وليناحقاء 
قال: فقلت له: يا اينرسولالله انىاريد أن أعرض عليك 
دينى» فان كان مرضياً ثبت عليه حتى ألقى الله عزوجل 
فقال: مات يا أبا القاسم» فقلت: انى آقول: ان الله 
تبارك و تعالی واحد لیس کمثله شیء - الى أن قال: و 
أن محمداً عبده و رسوله خاتم النبیین فلانبی بعده الى 
بعدها الى یوم القيمة ‏ الى أن قال: فقال على بن محمد 
عليبما السلام يا آبا القاسم» هذا والله دين الله الذى 
ار تضاه لعیاده» قاثبت علیه. ثبتك الله بالقول الثابت فى 
الحياة الد نیا و الاخرة»؟. 

ومن اتا ما قی الغ قالع لالا 
حين يلى غسل رسول الله صلى الله عليه و آله و 
تجپیزه: «بأبى آنت و امی يا رسول الله. لقد انقطع 
بموتك مالم ینقطع بموت غيرك من النبوة»*. 

و منجملتبا ما روی فى الصحاح الستة من أن رسول 
الله صلى الله عليه و آله قال: «فضلت على الانبیاء بست: 


؟. من لایحضره الفقيه: ج ۴» ص ۰۱۲۱ ح ۴۲۱. 
۵. كمال لدين: a‏ ۲ ص 1 
۶ نبج البلاغة: خطبةٌ ۲۳۵ ص ۳۵۵. 


الفصل- ۲ء عقيدتنا فى مشر عالاسلام YAY‏ 


آعطیت بجوامع الكلم» و نصرت بالرعب» و احلت لى 
الفنائم» و جعلت لى الارض طہوراً و مسجدا» و ارسلت 
الى الخلق كافة و ختم بی‌النبیون»۲. 

و من جملتہا ما رواه فى الوسائل عن أبى عبدالله 
عليه السلام أنه قال: «ان الله بعث محمداً صلى الله عليه 
و آله فختم به الانبیاء. فلا تبی یعده» و أنزل عليه کتابا 
فختم به الكتب فلا كتاب يعده»* ‏ الى غير ذلك من 
الروايات الكثيرة المتواترة الدالة علیه. آوردمنپا فى 
كتاب «خاتميت آخر ين پیا میس » آز ید من المائتین فر اجع. 

و هنا سوالات. منبا ان المستفاد من يعض الايات 
أن باب النبوة ليس منسداًء فكيف يكون محمد صلى الله 
عليه و آله آخر النبیین» و من الايات قوله عزوجل: «يا 
بنىآدم اما يأتينكم رسل منكم يقصون عليكم آياتى فمن 
تقى و أصلح فلاخوف عليمبم ولاهم يحزنون ‏ الاعراف: 
۵ و يمكن الجواب عنه بأن الاية حاكية عن خطابه 
تعالى لبنى آدم بعد هبوط آدم و حواءء حيث قال يعد 
الاية ۴ ۲ قال میم | بعضکم لبعض عدوو لكم فىالارض 
مستقر ومتاعالىحين * قالفیہا تحیون‌وفیما تموتون و 
منہا تخ‌جون * يا بنی‌آدم قد آنزلنا علیکم لباسایواری 
سوآتکم و ریش و لباس التقوى ذلك خی - الى أن قال: 
- الى آن قال عزوجل: يا بنی‌آدم خذوا زینتکم عند کل 
مسجد ‏ الى آن قال تبارك و تعالى: يا بن ی آدم افا 
يأتينكم رسل منكم... الاعراف: 5516 5» فالاية فى 
سياق خطاباته لبنىآدم بعد الببوطء و لانظر لبا بالنسبة 


. فضائل الخمسة من الصحاح الستة: ج ۰۱ ص ۴۵. 
ه. الوسائل: ج ۱۸ الباب ۰۱۳ ح ۶۲. 


۲۸۸ بداية المعارق الالپیة... ج ۱ 


الى بعد النبی؛ نظیر قوله: «قلنا اهبطوا منما جميعاً قاما 
يآتينكم منى هدى فمن تبع هدای فلاخوف عليبم و لاهم 
یحز نون البقرة: 38» و لذا قال العلامة الطباطبائی فى 
ذیل قوله «یا پنی آدم اما يأتينكم رسل»: «والاية احدى 
الخطابات العامة المستخرجة من قصةالجنة المذ کورة 
هسبنا و هی رابعپا و آخر هایبین للناس التشريع الالہی 
العام للدين باتباع الر‌سالة و طس‌یق الوحىء والاصل 
المستخرج عنه هو مثل قوله فى سورة طه «قال اهبطا 
منہا جمیعاً بعضکم لبعض عدو فاما يأتينكم منی هدی...» 
فبین أن اتيان السدى منه انما یکون بطریق الس‌سالة»" 
هذا یاقا الى إن" الجملة الشر مه ول على سین 
فلايمكن رفع اليد عن الضرورة و الادلة المتواترة بمثل 
هذه الاية التى لاتنافيباء و غايتہا آنا مجملة فيس فع 
اجمالمپا بضرورة الخاتمية. 

.و منپاء ما الحكمة فى تعطيل النبوة مع آن استكمال 
البشس لا توقف لهء الم تحسن أن تدوم النبوة مع دوام 
ارال اي و اة و د ا 
تعالی» لانه آعلم بالامورء و لکن يظہر للمتامل بعض 
المقر بات لان علل تجدید النبوة فیما مضی من الزمان 
امور كلما منفية بعد ظمبور الاسلام» لان من العلل تحر یف 
ما نزل من الله الى التانن+ فيحتاج الى بعث النبی الجد ید 
لبون الحويقي عي ی 
منہا أن الب نامج المذكورة ريما تکون عصر یا ومختصا 
بزمان خاص» و ليست بصورة الكليات» لعدم امكان 
تحملمم لباء فاذا تغيرت الامورء و احتاجت الى الب نامج 
لجديدة. یحتاج الى بمث التبی الجدید ا البر ناج 


.۸۶ المیزان: ج ۸ ص‎ ٩ 


الفصل- ۰۲ عقیدتنا فی‌مشر عالاسلام ۳۸۹ 


للع الع ماك وبق با ای میس 
يحتاج الى تبيين و تطبیق» فيحتاج الى بعث النبى الجديد 
لن لات › و ليس فى الاسلام و القران شىء من هذه الامورء 
لان القرآن الكريم مصون عن التحريف بحفظه تعالى, 
كما نص عليه «انا نحن نزلنا الذ كر و انا له لحافظون _ 
الحجر: .»٩‏ 

و هکذا لا نقص و لا فقد فى الاسلام بالنسبة الى 
ما یحتاج اليه الناس الى يوم القيمة. فلا حاجة الى 
ظپور شرع جدید لبیان حاجاتبم» كما نص عليه فى 
قوله تبارك و تعالى «اليوم أكملت لکم دینکم و آتممت 
عا کم نعمتى و رضيت لكم الاسلام ديتاً - المائدة: ۲». 

وهكذا ورد روايات كثيرة دالة على أن كلما يحتاجه 
التاسش۸ بينه الله للنيى صلی الله عليه و آلهء و هو بينه 
للناس و سیما لا هل البیت علیمم السلام» و من جملتما 
ما روی عن آبی جعفير عليه السلام آنه قال: «ان الله 
يدع شيئاً يحتاج اليه الامة الى يوم القيمة الا آنزله فى 
ا ا 

و منپا أيضاً ما روى عن أبى جعفر عليه السلام قال 
ستل على عليه السلام عن علم النبى صلى الله عليه وآله: 
فقال «علم النبى علم جميع النبیین» و علم ما كان و علم 
ما هو كائن الى قيام الساعة. تم قال: و الذی نفسى بيده 
انی لاعلم علم النبى صلى الله عليه و آلهء و علم ما كان 
و ما هو کائن فيما بینی و بين قیام الساعة»''. 

و أيضاً بين فى الاسلام الاصول و القواعد الكلية 
الثابتة» بحيث لا تحتاج الى التغییر و التبدیلء لکلیتہا 


اکن فى 12 
۱ بصاثر الدرجات: ص ۷۲ 


۳۹۰ بدایه المعارق الالمپیه... ج ١‏ 


و وفقهبا مع الحاجات التی تقتضیا الفطرة کالزواج و 
والمعاملات و الاخلاقیات والروابط الداخلية والروايط 
الخارجية والدفاع وغیردلكت» و التغس انما هو فى ناحية 
الموضوعات کالامتعة» فانما تتغیر بتغير الزمان» ولكن 
أحكام المعاملة لا تتفيرء و كالسلاح فانہا تتغير بمرور 
الزمان. و لکن آحکام الدفاع بالسلاح لا تتغيرء وهكذاء 
و أيضاً من الاصول الكلية التی لا تغییر فيا هو أصل 
نفى الضرر و الضرار» و أصل نفی العسی و الحرج و 
نحوهماء مما لبما الدخل التام فى حل المشاکل العصر ية 
و المشاكل الفردية. هذا مضافاً الى الاحكام الموقتة 
السلطانية. و مما ذكر یظس أن موجبات تجديد النبوة 
لا تکون مو جودة يعد ظمور الاسلام و چامعیته نعم یبقی 
الحاجة الي البيان و التفسیر و التطییق» و لکنسا محو له 
الی الائمة عليمهم السلام» فمع وجودهم لا حاجة لمن 
النبى الجديد أصلاء و لعله لذا ختم الثبوة"'. 

و منبا أن لازم ختم النبوة هو قطع ارتباط الامة 
مع المیدء الاعلی ٠‏ و 9 أن الار تباط بالمیدء الاعلی 
لا ينحصر فى الوه اذ الارتباط بواسطة الائمة و 
أوليائه ميسور و ممكنء اذ الامامة غير منقطعة الى يوم 
القيامة. و الامام متحت و العلا نکه تول اليہم و یخی هم 
بما يكون فى السنة من التقدير و القضاء و الحوادث» و 
بأعمال العباد و غير ذلك» لتواتر الروايات الدالة على 
ذلك. و من جملتما ما روی عن الباقر عليه السلام: «أن 
أوصياء محمد عليه و عليمم السلام محدون» ۱۳ 

و آما ان التبی صلی الله عليه و آله سید المر‌سلین 


"1 راجع معارف قرآن: جلسه ۹ ص ۰۷۹۴ 
۳ الاصول من الکافی: ج ۱ ص ۲۷۰ - راجم کتاب نبوت: ص ۰۱۷۹-۱۸۰ 


الفصل ۰۲ عقیدتنا فی‌مشر ع الاسلام ۲۹۱ 


و أفضلمم على الاطلاق فیکفیه رسالته العامة الدائمة 
الى یوم القيامة» فانپا لم تكن لاحد من الانبیاء» و هكذا 
القرآن النازل الیه, فانه لم يشببه کتاب من الكتب 
النازلة. و صحيفة من الصحف النازلة. و من المعلوم أن 
الامرین المذ کورین یدلان على عظمة النبی و شأنيته 
لتلك الرسالة العظمی» و لمعرفة القرآن الكريم الذی 
لا نہاية له كما ورد: «اتما يعرف القرآن من خو طب 
به» فمپو عارف بحقائق لم يعرفها الانبياء سابقاء ومرسل 
الى امة لا سابقة له فى الماضين. هذا مضافاً الى تخلقه 
بالاخلاق الفاضلة و الاداب و السننء و قد أشار المصنف 
بقوله «و انه لعلی خلق عظیم» اڭ الآية الي فة «و 
انك لعلی خلق عظيم ‏ القلم: ۴» الدالة على تخلقفه 
بالخلق العظیم. و قد آورد العلامة الطباطبائی _ قدس 
ا تسا ای من مس انوا حمل دن 
روایات سننه. التی فيا مجامع آخلاقه التی تلوح الى 
آدية لایر لت ام مم كو نبيا مو يناة ناتا 
القرآنية. و هذه الروایات الدالة على آخلاقه و سننه و 
آدابه تقرب مائة و ثمانين؟! فراجعه وغیره من الجو امع. 
و كيف کان؛ یکفی فى عظمة آخلاقه توصیف الله ایاه 
بآنه عظیم» مع آنه لم يوصف نبی بان خلقه عظیم. 

و هكا الر‌فاایات الال على أن ال عت ال 
عليه و آله سيد المرسلين و آفضلمم كثيرة. منہا ما 
روى فى عيون آخبار الرضا عليه السلام من المأمون, 
سأل على بن موسى الرضا عليه السلام أن يكتب له محض 
«و من جملته. و آن محمداً عبده و رسوله و أمينه و 


۴ الميزان ج ۰۶ ص ۳۲۱-۳۵۷. 


١ پداية المعارق الالمهیة... ج‎ 4r 


صفیه و صفوته من خلقه. و سيد المرسلين و خاتم 
النبيين» و أفضل العالمين»ء لا نبی بعده» و لا تبديل 
لملتهء و لا تغییں لشريعته و آن جميع ما جاء به محمد بن 
عبدالله هو الحق المبين»*'. 

و آیضا الروایات الدالة على أن کل ما للا نبیاء» فمپو 
لنبینا محمد صلی الله عليه و اله تدل على آفضليته 
منمپم» لان له ما لجميسهم و أزيدء و من جملتما ما رواه 
فی‌الکافی عن ابی بصیر» عن ابی عبدالله عليه السلام 
قال: «قال ۳ ۳ آيا محمد! أن الله عزوجل لم بعط 
الانبیاء شيئاً الا و قد آعطاه محمداًء قال: و قد آعطی 
محمداً جميع ما آعطی الانبیاء» و عندنا الصحف التى 
قال الله عزوجل: صحف ابراهیم و موسی. قلت: جعلت 
فداكت» هی الالواح؟ قال: نعم» ۲۳ . 

و من جملتبا أيضاً ما رواه فى الکافی عن آبی‌الحسن 
الاول عليه السلام قال: «قلت له: جملت فداك. آخبس نی 
عن النبى صلى الله عليه و آله ورث النبيين كلمبم؟ قال: 
نعم» قلت: من لدن آدم حتى انتبى الى نفسه؟ قال: ما 
بعث الله نبياً الا و محمد صلی الله عليه و آله آعلم 
منه. قال: قلت: ان عيسى بن مريم كان يحيى الموتى 
باذن الله. قال: صدقت» و سلیمان بن داود كان يفم 
منطق الطيرء و كان رسول الله صلی الله عليه و آله 
يقدر على هذه المنازل ‏ الحديث»"'. 

و أيضاً الروايات الدالة على تقدم خلقة روحالنبی 
على غيرهء و منبا ما رواه فى الکافی عن چابر بن يزيد 
قال: قال لى آبو جع عليهالسلام: «يا جابر ان الله 


۵ عيون اخبار الرضا: ج ۲ ص ۱۲۵ - ۱۲۶. 
۶. الاصول من الکافی ج ۱ ص ۲۲۵. 
۷ الاصول من الکافی ج ۱ ص ۲۲۶. 


الفصل- ۲» عقیدتنا فی‌مشر عالاسلام ۳۹۳ 


آول ما خلق» خلق محمداً صلی الله عليه و آله و عت ته 
الہداة المستدين فكانوا اشباح نور بين یدی الله 
الحد یث» ۲۸ . 

و منبا ما رواه فى الکافی عن آبی عبدالله عليه 
و آله بای شىء سبقت الانيياء و آنت بعثت آخر هم و 
خاتمہم؟ قال: انی كت آول من من ہر بی » و آول من 
آنفسمم» آلست بر بکم؟ قالوا: بلی» فکنت آنا آول نبی 
قال پلی» فسبقتمم بالاقرار بالله»؟١.‏ 

الى غير ذلك من الادلة و الشواهد الكثيرةء وكيف 
کان. فسيادة النبى على المرسلين و أفضليته منهم من 
المسلمات لا مجال للتأمل فيباء فاذا كان أفضل من 
الانبياء فمو أفضل من غيرهم بطريق آولی و الافضلية 


۸. الاصول من الكافى ج ۱ ص ۴۴۲. 
5 الاصول من الكافى ج ۱ ص ۴۴۱. 


4 عقید‌تنافی القر آن الك ريم 


نعتقد ان القرآن هو الوحی الالبی المنزل من الله تعالی على 
لسان نبیه الاکرم» فيه تبیان کل شىء و هو معجزته الغالدة التی أعجزت 
البشر عن مجاراتبها فى البلاغة والفصاحةء وفیما احتوی من حقائق و 
معارف عالیة(۱) لایعتریه التبدیل والتغییر والتحریف» و هذا الذی 

(۱) و لقد آفاد و آجاد فى عدم اختصاص وجوه 
الاعجاز بالبلاغة و الفصاحة. اذ القرآن من جميع جپاته 
يكون معجزة» و تحدی القرآن لا یختص بوجه من 
وجومه. بل اطلاق التحدی به كما صرح به العلامة 
الطباطبائی قدس سره یشمل جميع ما يمكن فيه 
التفاضل فی‌الصفات. فالقرآن آية للبلیغ فى بلاغته» و 
للفصیح فى فصاحته» و للحکیم فى حکمته» و للعالم فى 
عمله. و للاجتماعی فى اجتماعه و للمقننین فى تقنینمم 
وللسياسيين فى سياستبم وللحکام فى حکومتمبم» ولجميع 
العالمين فيما لا ينالونه جميعاً كالفيبء' و يشبد له أن 
التحدى بالقرآن لو كان ببلاغة القرآن و فصاحته فقط› 
لم يتعد عن العرب» مع أن التحدى لا يختص بالانسان بل 
يعم الجن. «قل لئن اجتمعت الانس و الجن على أن يأتوا 
بمثل هذا القرآن لا يأتون بمثله و لو كان بعضمهم لبعض 
ظببيراً ‏ الاسراء: ۹۶». 


:۵۸ ص‎ ١ الميزان: ج‎ .١ 


4۹۶ بدایه المعارق الالمپیه... ج ( 


لا يقال: ان التحدى بالنسية الى العرب بالمباشرة 
و بالنسبة الى غير هم پالتسبیب, فالاية لا تنافى انحصار 
وجوه الاعجاز فى الفصاحة و البلاغة. لانا نقول: ا 
ظاهر الاية هو التحدی بالنسبة الى جمیع افراد البشی و 
الجن على نحو واحد. و التفصیل بين الافر‌اد بالمباشرة 
و التسبیب خلاف الظاهر. هذا مضافاً الى شادة العیان 
بعجز البشر عن الاتيان بمثله فى جميع الجہات» ت 
الفصاحة و البلاغة و المعارف و الاخلاق و 
الاحكام التشر يعية و الاخبار المغيبة و اسر ار الخلقة و 
غير ذلك» و اعترف يذلك اهل الانصاف من فحول‌العلوم» 
واليه اشار العلامة آيةالله اأشيخ محمد جواه البلاغى 
قدس سره حيث قال: «ان اعجاز القرآن لم یکن 
پمجرد الفصاحة و البلاغة. و ان کنی ذلك قو الاعجاز 
و الحجة على دعوی الرسالة على اتم الوجوه فى المعجز 
و أعمباء فاین آنت عن عرفانه العظیم الذی هو لباب 
المعقول وصفوة الحکمة, وآين آنت عن آخلاقه التی هی 
روح الحياة الادبية و الاجتماعية. و أين آنت عن قوانینه 
الفاضلة و شرائعه العادلة. و محلبا من العدل و المد نیت 
و آين آنت عن انبائه بالغیب التی ظبر مصداقہا فى 
المستقبل و هلم النظر الى آقص سور الترآن و ما 
عرفناه من عجائيها الباهرة. انظر الى سورة التوحید و 
آنوار عر‌فانپا الحقیقی ف ىذلك العصر المظلم. وانظش 
الى سورة تبت وانبائپا بہلكة آبی لیب وامرآته بدخول 
النارء و ظپور مصداق ذلك بموتهما على الكفرء و 
حرمانما من سعادة الاسلام الذى يجب ما قبله» و انظ 
الى سورة النصر و انبائباً بغيب التصر و الفتح» كما 
فى وصةا تيعد ا الى ان قال :دو این اا تيد 
جامعيته و استقامته فى جميع ذلك من .دون أن تعترضه 


الفصل - ۰۲ عقیدتنا فى القرآن الکریم ۳۹۲ 


زلة اختلاف أو عثرة خطأ أو كبوة تناقضء فان فى ذلك 
أعظم اعجاز يعرفه الفيلسوف و الاجتماعى و السياسى 
المدنى. «أفلا يتدبرون القرآن و لو كان من عند غير 
الله لوجدوا فيه اختلافا کيا ح التشاء: 6م ن: 

فہل يكون كل ذلك من انسان لم يقرأ ولم يكتب 
ولم يترب فی‌البلاد الراقية. و انما كان بدوياً 
من البلا الشحطة فى كل ادب ادوس لايع تة ف 
موطنه انما هى بساطة آعراب البادية و خلوهم ی 
المعارفء و المدرسة الكلية تنظم تعاليمها من الو ثنية 
الاهوائية و خشونة الوحشية و الجبروت الاستبدادی و 
العدوان و عوائد الضلال و الجورء. و الشرائع القاسية, 
و لئن سمعت الاحتجاح باعجاز القرآن فى فصاحته و 
بلاغته. فانما هو لاجل عموم هذا الاعجاز و أنه هو الذی 
يذعن به العرب الذین ابتدآهم الدعوة» و تناله‌مع‌فتمهم 
حسب ما عندهم من الادپ, الراقین فیه, فتقوم الحجة 
علیہم و على غيرهم و تبقی سائر وجوه الاعجاز 
ااتاسوی و هعاشا الد راتس 
کل منم بمقدار حظه من الرقی»۲. 

و مما ذکر یظہر أن نفس القرآن بفصاحته و بلاغته 
و محتواه معجزةو بعبارة اخری» اعجازهداخلی بمعنی آنه 
على كيفية یعجز عنه‌الاخرون من‌الجن و الانس» و عليه 
فما نقل عن النظام و السید المرتضى: و احتمله المحقق 
الطوسی ب قد سسره ‏ فى متن تچرید الاعتقاد» و العلامة 
الحلی فى شرحه من الصرفة بمعنى أن الله تعالی صرف 
العرب و منعمم عن المعارضة:. و الا فالعمرب كانوا 
قادرين على الالفاظ المفردة و على التر کیب و انما 


۲ اواز البدی ص ۱۳۵ _ ۰۲۳۳ 


۳۹۸ پدایه المعارق الالمبية... ج ۱ 


منعوا عن الاتیان بمثله تعجيزاً لبم عما کانوا قادرین 
عليه فى غاية الضعف. فان كثيراً ممن تصدوا 
لمعارضة القرآن فلم يستطيمواء اعترفوا يأن القرآن 
فى درجةء عجن عن مثله البشر» فان لم يكن القرآن 
معجزاً بنفسه» لزم أن يعترف العاجن بمجرد العجز عن 
الاتيان بمثله, و قد روى قاضى عياض فى اعجاز القرآن 
أنه ذکر آبو عبید أن اعرابیاً سمع رجلا يقرا «فاصد ع 
بما تؤمر» فسجد» و قال: سجدت لقصاحته. و حكى 
أفصحك ! فقالت: أو يعد هذا فصاحة بعد قول الله تعالی 
«و آوحینا الى ام موسى أن أرضعيه فاذا خفت عليه 
فآلقيه فى اليم و لا تخافى و لا تحزنى انا رادوه اليك و 
جاعلوه من المر‌سلین حت القصص: ¥« فجمع فى آية 
واحدة بين أمرين و نمهیین و خبرين و بشارتين. 

و سمع اخر رجلا يقرأ «فلما استيئكسوا منه خلصوا 
نجیاً ‏ یوسف: 2485 فقال: آشمد أن مخلوقاً لا يقدر على 
مثل هذا الكلامء و لذلك أيضاً لما سمع الوليد بن المفيرة 
من النبى صلى الله عليه و آله «ان الله یآمس بالعدل و 
الاحسان ‏ الاية» قال: و الله ان له لحلاوة» و ان عليه 
لطلاوة (حسن و بہجة) وان آسفله لمغدق (من اغدق: 
اتسع و کش فيه الخیر) و ان آعلاه لمثمرء ما يقول هذا 
البشر. و لعله لذاك أيضاً لما سمع كلام النبى صلى الله 
عليه و آله و سلم الولید بن المغيرة» و قرا عليهالقرآن 
رق فجاءه أيوجببل منكراً عليه, قال: و الله ما منكم أحد 
أعلم بالاشعار منیء والله ما يشيه الذى يقول شيئاً من 
هذا. 

و بالجملة؛ كل هذا و نظائره مما يشہد على أن 
نفس الق‌آن. كلام يعجن عن اتيانه البشر والجن. هذا 


الفصل - ۲» عقیدتنا فى القرآن الکریم ۳۹۹ 
مضافاً الى ما فى «البیان» من أنه لو كان اعجاز القرآن 
بالصر فة» لوجد فى کلام العرب السابقین مثله. قبل أن 
یتحدی النبی البشر و یطالبمم بالاتیان بمثل القرآن» و 
لو وجد ذلك لنقل و تواتسرء لتكش الدواعی الى نقله. و 
اذ لم يوجد و لم ينقل کشف ذلك عن کون القر آن بنفسه 
اعجازاً المبياً و خارجاً عن طوق البشر ". 

و زاد عليه العلامة الطباطبائي, ‏ قدس سره - يما 
فى تفسیره من أن هذا قول فاسدء لا ينطيق على ما يدل 
عليه آیات‌التحدی يظاهرهاء کقوله‌تعالی «قلفأتوا بعشر 
سور مثله مفتريات و ادعوا من استطعتم من دون الله 
ان كنتم صادقين * فان لم يستجيبوا لكم فاعلموا انما 
انزل بعلم الله هود: ۴ ۱۳-۱ فان الجملة الاخيرة 
ظاهرة فى أن الاستدلال بالتحدى انما هو على كون 
القرآن نازلاء لا كلاماً تقوله رسول الله صلى الله عليه و 
آله» و أن نزوله انما هو يعلم اللهء لا يانزال الشياطين 
كما قال تعالى: «أم يقولون تقوله بل لا يؤمنون * فليآاتوا 
بحديث مثله ان كانوا صادقين ‏ الطور: ۴ ۳۲-۲» و 
قوله: «و ما تنزلت به الشياطين * و ما ینبفی لہم و ما 
یستطیمون * انیم عن السمع لسعزول ون - الشدراء 
۰۲ ۷ و الصرف الذى يقولون به ء انما يدل على 
صدق الرسالة بوجود آية هى الصرف. لا على کون 
القرآن كلاماً لله. نازلا من‌عنده» و نظیر هده‌الاية الاية 
الاخری و هی قوله تعالی: «فأتوا بسورة مثله و ادعوا من 
استطعتم من دون الله ان کنتم صادقین * بل كذيوا يما 
لم یحیطوا بعلمه و لما يأتبم تأويله ‏ یونس:۳۸-۳۹» 
فانپا ظاهرءة فى أن الذى يوجب استحالة اتیان البشر 


۳5 تضیر البیان: صر ۶۱ 


وس بداية المعارف الالبیة... ج ۱ 


بمثل هذا القرآن» و ضعت قواهم و قوی كل من یعینمم 
على ذلك من تحمل هذا الشآن» هو أن للقرآن تأويلا لم 
یحیطو | بعلمه. فكذيوه و لا يحيط به علماً الا الله. فمبو 
الذى يمنع المعارض عن أن یمارضه لا أن الله سبحانه 
يصن فم عن ذلك مع تمکنہم منه ولا الصرف بارادة 
الله تعالی. و کنا قوله تعالی : «أفلا یتد برون القرآن و 
لو كان من عند غير الله لوجدوا فيه اختلافاً كثيراً ‏ 
النساء: »۸١‏ فاته ظاهس کی أن الذى يعجزن تاه عي 
الاتيان بمثل القرآن» انما هو كونه فى نفسه على صفة 
عدم الاختلاف لفظاً و معنى» ولا يسع لمخلوق أن يأتى 
يكلام غير مشتمل على الاختلاف» لا آن الله ص قبع ن 
مناقضته باظپار الاختلاف الذدی قیه . هذاء قما ذكروه 
من أن اعجاز القرآن بالصرف کلام لا ینبفی الر کون 
الیه" . 

لا يذهب عليك ان دعوی الر‌سالة من النبی كما 
هی صر یح بعض الایات» كقوله تعالی:. «قل يا آیہا 
الناس. انی رسول الله اليكم جميعاً ‏ النجم: ۲» مع ظہور 
المعجز فى يده و هو القرآن الکریم» كما عرفت» يكفى 
لاثبات نبوته و رسالته. اذ لو كان کاذبا لزم الاغراء 
پالجپل» و هو ممتنع الصدور عنه تعالی» لعدم مناسيته 
مع اطلاق كماله و حعمته. ولكن معذلك أكد و زاد على 
کونه معجزاً پنفسه بدعوة الناس الى المعارضة باتیان 
مثل القرآن. ثم تنازل عنه و سلك مسلك الانصاف و 
المماشاة و تحدى الناس و تاداهم باتیان عشی سور «آم 
یقولون افتریه قل فأتوا بعشر‌سور مثله مفتر‌یات‌و ادعوا 


07 استطعتم فن دون الله ان کنتم صادقين. * فان.لم 


۴ تفسیر الميزان: ج ۱ ص ۶۸. 


الفصل - ۲» عقیدتنا فى القرآن الكريم ۳۰1 


يستجييوا فاعلموا انما انزل بعلم الله هود: ۱۳-۱۳» 
تم تنازل عنه لتثبيت العجنء و تحداهم و تاداهم باتيان 
سورة واحدة «آم يقولون افتريه قل فأتوا سق مه 
وادعوا من استطعتم من دون الله ان کنتم صادقين ب 
یو نس : ۳۸». 

ثم لم یکتف بذلت بل دعاهم بالاتیان و المعارضة 
و الاستمداد من كل من حضی «و ان كنتم فى ريب مما 
نزلنا على عبدنا فأتوا بسورة من‌مثله وادعوا شميداءكم 
من دون الله ان كنتم صادقين ‏ البقرة: ۲۳». 

لم آکد التأكيدات بالاخبار الاعجازى بأن السعى فى 
طریق المعارضة لا نتيجة له الا الخسارة و الافتضاح و 
لو اجتمع الجن و الانس و استظبر بعضمهم ببعض لا 
يمكن أن يأتوا بمثله الى الابد. 

كما نص عليه «فان لم تفعلوا و لن تفعلوا فاتقوا 
النار ‏ البقرة: 7»ء «قل لئن اجتمعت الانس و الجن 
على أن يآتوا بمثل هذا القرآن لا يأتون بمثله و لو كان 
بعضم لبعض ظببيراً ‏ الاسراع: 6 

و هذا هو السبب لتسمية القرآن بالمعجزة الخالدة 
اذ لا يختص اعجازه بعصر و لا زمان» بل هو معجزة الى 
الايد كما آخس عنه فى قوله «و لن تفعلوا» و فى قوله 
«و لا يأتون». 

قال العلامة آية الله الشيخ محمد جواد البلاغى 
جك کت ارجا از «و قد مضت للبم مدة و آعوام و دعوة 
الرسالة و الاعذار و الانذار دائمة علی م » و هم ف 
آشد الضجر متا و الكراهية لبا و الخوف من عاقبتہا 
و التألم من آثارها و تقدمپا و ظہورهاء ود فی آشد 
الرغبة فى آهوائہم و عوائدهم و ریاساتمم. و العكوف 
على معبوداتمم» و مع ذلك لم يستطيعوا معارضة شىء 


۳۰۲ بداية المعارف الالمبية... ج ۱ 


بين آیدینا نتلوه هو نفس القرآن المنزل على النبىء ومن ادعی فيه غير 
ذلك فمبو مخترق کاذب» أو مخالط» أومشتيه وکلم على غیرهدی» فانه 
كلام الله الذی «لاياتيه الباطل من بين بديه ولا من‌خلفه» )۲( ومن دلائل 


من القرآن الکریم» و لا الاتيان بسورة من مثله. لكى 
تظهر حجتمهم» و تسقط حجية الر‌سول و پستر یحوا من 
عناهم من الدعوة الت شتت جا معتموم الاو ثانیة. وقاومت 
رياساتمم الوحشية و تشريعاتبم الاهوائية» و فرقت 
بين الاب و بنيه» و الاخ و آخیه. و الزوج و زوجه» و 
القریب و قريبه و کدرت صفاء قبائلبم» و نافرت بين 
عواطقېم»ء و لم يجدوا لذ لك حيلة الا الجحود الواهی» و 
العناد الشديد و الاضطاد القاسی. و الاستشفاع 
بأبىطالبوغيره تارةوالمثابرةا لو حشی۹ةاخری» مع‌تقحم 
الاهوال و قتال الاقارب و مقاساة الشدائد. و أهوال 
المغلوبية» فلماذا لم یتظاهروا يأجمعبم عش سنوات‌آو 
أكش و یا توا بشی ء من‌مثل القر آنالکر يم» و يفاخروه و 
یحاکموه فی المراسم و المحاقل التی آعدوما لمثل ذلك 
فتكون لبم الحجة و الغلبة فى الحكومةء و قرار التصفةء 
و پنادوا بالغلبة و یس یحوا من عناء هذه الدعوة. و هم 
هم» و مواد الق ‌آن فى مفرداته و تراکیبه من لغتہم› 
و اساوبه من صناعتمم التی لهم التقدم و الرقی فيا 
و لله الحجة البالغةه. 


(۲) يدل على حفظ القرآن و بقائه من دون تغير 
و تبدیل امور: 


أحدها: الایات الدالة على أن الله سبحانه ضمن 


۵. انوار البدى: ص ۱۳۳. 


الفصل - ۲ء عقیدتنا فى القرآن الکریم ۳۰۳ 


اعجازه انه كلما تقدم الزمن و تقدمت العلوم و الفنون فپو باق 
على طراوته و حلاوته. و على سمو مقاصده و افکاره» و لا بظبر فيه 
خطأ فى نظرية علمية ابتةء و لا یتحمل نقض حقيقة فلسفية يقينية, 
على العکس من کتب العلماء و آعاظم الفلاسفة مما بلغوا فى منزلتیم 
العلمية و مراتبیم الفكرية» فانه يبدو بعض منبا على الاقل تاقپا» أو 
ناییا» أو 4 كلما تقدمت الابحاث العلمية» » و تقلمت العلوم 
بالنظریات المستحدئة» حتی من مثل آعاظم فلاسفة الیونان کسقراط و 
آفلاطون و آرسطو الذين اعترف لم جمیع من جاء بعدهم بالابوة العلمية 
و التفوق الفکری. 

و نعتقد آیضا بوجوب احترام القرتن الکریم» و تعظیمه بالقول 
والعمل» فلا يجوز تنجيس کلماته حتی الكلمة الواحدة المعتبرة جزءاً 
منه» على وجه یقصد انا جزء منهء كما لایجوز لمن كان على غير 
طبارة أن يمس كلماته أوحروفه «لايمسه الا المطیرون» سواء كان 
محدثاً بالحدث الا کیر كالجنارة والحيض و النفاس» و شسهمها أو محدثاً 
بالحدث الاصغر حتى النوم» الا اذا اغتسل أو توضاً على التفاصيل 
التى تذكر فى الكتب الفضرية. 

كما أنه لا يجوز احراقه و لا يجوز توهينه بآی ضرب من ضروب 
التوهين الذى يعد فى عرف الناس توهیناً مثل رميه أو تقذیره أو سحفه 
بالرجلء أو وضعه فى مكان مستحفر» فلو تعمد شخص توهينه وتحقيره 
بفعل واحد من هذه الامور و شبپپا فو معدود من المنكرين للاسلام 
و قدسیته المعکوم عليمم بالمروق عن الدین و الکفر برب العالمین. 
00 کقو له «انا تحن نت ات گر و انا له لحافظون_ 
الحجر : .»٩‏ 

ثانيضا: ان المستتاد من الايات الدالة على التحدى 
بالقرآن» هو آنه معجزة خالدة, و مقتضاه هو بقاوّه على 
ما هو علیه. حتى يكون معجزة خالدة. والا فالمزيد فيه 
ممكن المعارضة. فلا يكون بتمامه معجزة ذالدة كما 
لا يخفى. 

تالشبا: آن الائمه علي بم | لسلام استشدوا بالایات 
القرآنية و أرجعوا الاصحاب الى الاستشم د بسباء و هو 


۳۰ پداية المعارف الالبیة... ج ۱ 


دلیل على حجية الکتاب. فلو كان فيه احتمال التفییر و 
التبدیل» لم يكن حجة كما هو ظاهی. 

رابعبا: ان النبی صلی الله عليه و آله صرح بترك 
الثقلين الى يوم القيامة. و التأكيد على أن التمسك بببما 
لا يوجب الضلالة» حيث قال: «انى تارك فيكم الثقلين 
كتاب الله و عترتی» ما ان تمسكتم بہمالن تضلوا أيدأً» 
فو دليل على مصونيته عن التبدیل و التغييرء و الا 
فالتمسك به لا يخلو عن الضلالة. 

خامسبا: الروايات الدالة على المراجعة الی‌القر آن 
و الاستضاءة پنوره. اذ مع التغيير و التبديل لا مجال 
لذلك كما لا یخفی. 

سادسما: الروایات‌الدالة على آن الروایات المخالفة 
للقرآن باطل و زخرف. فاته مع التغییر و التبدیل لامجال 
للحکم يكون المخالف باطلا أو ز خرف فالمعلوم من هذه 
الزوايات أن القيان مهار ضس العجة هن الاح 
فما لم يكن ينفسه حجة لا یصلح لذلك. 

سابعبا: الروايات الدالة على أن الموافقة للكتاب 
0 المرجحات فى الروايات المتعارضاتء مع أنه لو لم 
یکن فى نفسه حجة لا یصلح لن لت . 

ثامنبا: ان القرآن الكريم كنان من غت :ا لن 
مورداً للاهتمام و التوجه. بحيث لا مجال للتفیی و 
التبديل فيهء و كان النبى صلی الله عليه و آله هو الاكش 
توجبباً بذلك» كيف لا يكون كذلك» مع آنه أصل واساس 
للاسلام. فالعقل یشہد بآن اهتمامه به كثير فى زمان 
حياته. و لذا ذهب الاصحاب الى حفظه و قراءته و 
مقارءته بحيث صار الكتاب محفوظا و منشوراً فى عصره 
قال الفاضل الشعرانى: «قال النبى صلى الله عليه وآله 
«ليومكم آقر آکم» قر غب التاشن ال حفظ القسرآن و 
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کتابته (بمثل هذا البیان) الى أن حفظ عدد غير محصور 
من الاين فى أقطار الحجازء كل واحد من السور 
القرآنية بالتحفظ الذهتی آو الکتبی. مثلا حفظ عشرة 
آلاف نفس سورة يس و عشرون ألفاً سورة الرحمن و 
هكذاء و لم يكن سورة لا یحنظبا جمع کثیر. عدة منمهم 
حمظو | عشر سور. و عدة اخری‌حفظو | خمسین‌سورة» و 
عدة منم حفظوا کل ما نزل کعیدالله بن مسعود و آبی بن 
كعب و آمیر الموّمنین عليه السلام . 

ثم ان تر کیب سور القرآن من الایات و عددها و 
موضع الاية النازلة بالنسبة الى أى سورة» عینه النبى 
صلى الله عليه و آله من ناحية الله تعالی» و لكل سورة 
اسم مخصوص معروفة به فى زمانه صلی الله عليه وآله. 
بخيث اذا قال التبی صلی الله عليه و آله» سورة طهء آو 
سورة .مر یم » أو سورة هود علمه الناس وفمموه. مثلا لما 
قال النبی صلی الله عليه و آله شیبتنی سورة هود, علمه 
الناس لان الوفاً منهم حفظها أو كتببا. کل ذلك معلوم 
بالتواتر و لاشك فيه الى آن قال ما محصله: فم 
E gail NEE ONL‏ 
بکلمة الى عبد نا هذا. و الله تعالی حتم على نفسه حفظه 
كما قال: «ان علینا جمعه و قرآنه - القیامة: ۰۱۸ وآنجز 
الله تعالی هذا الوعد» و المسلمون راعوا ضبط القرآن 
مع كمال المواظبة. و سلكوا مسلك الاحتياط إلى أنه 
لو .كتب فى الصدر الاول ر سم الخط القديم على خلاف 
القواعد المعمولة» حفظوه بتاك الصورة و لم يجوزوا 
تغيره» مثلا بعد واو الجمع لزم ذكر الالف طبقاً للقواعد 
المعمولة فى رسم الخط. و هذه القاعدة كانت مرعية 
فى القرآنات التى كتب فى عبد الصحابة الا فى كلمة 
«جاو» و «فاو» و «باو» و «سعو فى آیاتنا» فى سورة سا 
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و «عتوعتوآ» فى الفرقان و «الذين تسوو الدار» فى 
الحشر»ء فان الالف فى الموارد المذكورة لم یکتب فى 
تلك القرآنات و تبعمم المتأخرون فى ترك الالف فى 
الموارد المذ كورة» و لم يجوزوا زيادتها حتى نعلم 
انم حفظوا و ضبطوا القرآن بأمانة و دقةء ولم يكن 
سبيل للتحريف و التفییر فيه الى أن قال: نعم فى 
عد نا لم یلتفت بعض الناشرين فى ايران الى النكتة 
المذ گورق ولم يراعوا ذلك و زادوا الالف فى المواضع 
التی تر که الصحابة. و هذا موجب للاسف من جببة عدم 
وه شا من نی الى هذه النكتة الپامة مع أن المسلكينة 
فى الممالك الاخر راعوا! ذلك كمال الر عاية»*. 

و قال فى البیان: «و قد اطلق لفظ الکتاب على 
القرآن فى کثیر من آیاته الكريمة, وفی قول‌النبی صلی 
الله عليه و آله «انى تارك فيكم الثقلین کتاب الله و 
عترتى» و فى هذا دلالة على أنه كان مکتوباً مجموعاًء 
لانه لا يصح اطلاق الكتاب عليه و هو فى الصدورء بل 
و لا على ما كتب فى اللخاف (الحجارة البيض الرقاق) و 
العسب (الجرائد) والاكتاف الا على نحو المجاز 
والعنايةء. والمجاز لا يحمل اللفظ عليه من غير 
قرينة» فان لفظ الكتاب ظاهر فيما كان له 
وجود واحد جممىء ولا يطلق على المكتوب 
اذا كان مجزءاً غير مجتمم» فضلا عما اذا لم يكتب وكان 
محفوظاً فى الصدور فقط»" و قال فى موضع آخر: «ان 
اسناد جمع القرآن الى الخلفاء آس مو هوم مخالف للکتاب 
والسنة و الاجماع و العقل. فلا يمكن للقائل بالتحريف 


۶ کتاب راه سعادت: ص ۵ - ۰.۱۳۲ 
۷ تفسیر الببان: ص ۰۱۶۷ 
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آن یسدل به علی دعو أه» ولو (ES‏ أن جامع القر آن 
هو آبو بكر فى ايام خلافته. فلا ینبغی الشك فى أن 
كيفية الجمع المذكورة فی‌الرو ایات‌المتقدمة مکذوبة و 
أن جمع القرآن كان مستنداً الى التواتر بين المسلمین. 
غاية الام ان الجامع قد دون فى المصحف ما كان 
محفوظاً فى الصدور على نحو التواتر. نمم لاشك أن 
عثمان قد جمع القرآن فى زمانه. لا يمعنى آنه جمع 
الايات و السور فى مصحف, بل بمعنى آنه جمع المسلمين 
على قراءة امام واحد. و أحرق المصاحف الاخرى التى 
تخالف ذلك المصحف. وكتب الی‌الیلدان أن يحرقوا ما 
عندهم منباء و نبی المسلمين عن الاختلاف فى القر اءة 
وقد صرح بدا ی أعلام أهل السنة. قال‌الحارث 
المحاسپی: «المشممور عند الا أن جامع القرآن 
عشمان» و ليس کدلكت. انما حمل عثمان الناس على 
القراءة بوجه واحد» على اختیار وقع بینه و بين من 
شسبده من المباجرين والاتصار, لما خشی الفتنة عند 
اختلاف أهل العراق والشام فى حروف القراءاتء فاما 
قبل ذلك فقد كانت المصاحف بوجوه من القراءات 
المطلقات غل الحروق السبعة ال ال با القرآن» 
جمع المسلمين على قراءة واحدة» و هى القراءة التى 
كانت متعارفة بين المسلمين و التى تلقوها بالتواتر عن 
النبى صلى الله عليه و آله. و أنه منع عن القراءات 
الاخرى المبتنية على أحاديث نزول القرآن على سبعة 
أحرف» التى تقدم توضيح بطلا نباء أما ان هذا العمل من 
عثمان» فلم ينتقده عليه أحد من المسلمین» و ذلك لان 
الاختلاف فى القراءة كان یوّدی الك تکفیس بعضرسم 
بعضاً ‏ الى أن قال: و لكن الامى الذی انتقد عليه هو 
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احراقه لبقية المصاحف, و آمره أهالى الامصار باحر اق 
ما عندهم من المصاحف» و قد اعترض على عثمان فى 
ذلك جماعة من المسلمين» حتى سموه بحراق 
المصاحف»*. 

تاسعمپا: انك قد عرفت آن مقتضى الادلة القطعية 
المذكورة» هو أن الموجود بآيدينا هو جميع القرآن 
المنزل على النبى الاعظم. و هو الذى أيده الله فى 
عصرنا هذاء فان عندنا فى ايران رجلا من اهل 
تویسر كان أشرقه الله بنور القرآن» و هو مع كونه عاميا 
و غير قادر على قراءة اللغة العربية و الفارسية. حفظ 
باشراقه تعالى دفعة واحدة فى لحظلة واحدة جميع 
القرآن» و امتحنه بعض الافاضل من الحوزة العلمية بقم. 
بامتحانات دقيقة ظريفة و ظس صدقه و اشتسر امره. و 
كان القرآن الذى حفظه عين الموجود بأيدينا من دون 
فرق. 

بقى شىء؛ و هو آن هنا روايات قد يستدل بہا 
للتحريف ولكنما علىطوائف: منبا مر بوطة بالقراءات» 
و متا بيان المصاديق للعناوين الكلية فى الایات» و 
منبا بیان التحر یف المعنوی عن المبطلین, لا التحريف 
الا صطلاحی » و فليا بيان التاو يل› و متا شعيفة الشدن 
لا یعتنی بباء و لو سلم تمامية بعضبا من جمة السند و 
الد لالة» فلاشلی فى كو نا مردودة بالادلة المذ کورة 
لانبا مخالف للکتاب والسنة والاخبار المتواترة فلا 
تغفل. 


۰ تفسير ا لميان: ص ۷۱۷۲ ۳ ۹ 


١٠‏ طريقة اثبات الاسلام و الشر ابع السابقة 


لو خاصمنا آحد فى صحة الدین الاسلامی نستطیع أن نخصمه 
باثبات المعجزة الغالدة له» و هی القرآن الکریم على ما تقدم من وجه 
اعجازه, و كذلك هو طریقنا لاقناع نفوسنا عند ابتداء الشك والتساول 
اللذین لابد أن يمرا على الانسان العر فى تفکیره عند تکوین عقیدته 
آو تثبیتها(۱). 


OSS‏ المعو اف :الاك الف 
رواها المحدثون والموّرخون فى جو امعہم. قالالعلامة 
الحلی بت فلاس مسه بت فی سرح تحر يد الاعتقاد: «نقل 
عنه صلی‌الله عليه و آله معجزات كثيرة کنبو ع الماء 
من بين آصابعه حتی اکتفی الخلق الکثیر من الماء 
القلیل بعد رجوعه من غزوة تبوك» و كعود' ماء الیش 
الحديبية لما استسقاه آصحابه بالكليةء» و تنشفت الیش 
و دفع سیمه الى البراء بن عازب, و آمره بالنزول» و 
غرزه فی الیش فغرزه فکش الماء فى الحال. حتی خیف 
على الس خسن الوه ول ها اللا فى تین 
قوم شكوا اليه ذهاب ماءها فى الصيفء فتفل فيها حتى 
انفج الماء الزلال منباء فبلغ آهل اليمامة ذلك» فسآلوا 
مسيلمة لما قل ماء بكس هم ذلك» فتفل فيا فذ هب الماء 


.١‏ و فى نسخة كغور ماءء و لعلا أصح بناء على أن قوله بالكلية قبد للغورء 


۳۱۰ بداية المعارق الالبیة... ج ١‏ 


آچمع» و لما نزل قوله تعاليي: «و آنذر عشير تك 
الاقر بین» قال لعلی علیه‌السلام: شق فخذ شاة. و چئنی 
بعس من لبن» و ادع لى من بنی آبيك بنی هاشم» ففعل 
على علیه‌السلام ذلت. و دعاهم. و کانوا اربعين رجلا 
فأكلوا حتی شبعواء ما یری فيه الا آثر آصابعمم. و 
شر بوا من العس حتی اكتفوا واللین على حاله. فلما 
آر اد ان ید عو هم الى الاسلام» قال آ بو لهب : کاه ما 
سحن كم محمدء فقاموا قبل أن يدعوهم الى الله تعالی» 
فقال لعلى عليهالسلام: افعل مثل ما فعلت. ففعل فى 
اليوم الثانى كالاولء فلما أراد أن يدعوهم عاد آبولهب 
الى كلامه. فقال لعلى علیه‌السلام: افعل مثل ما فعلت»2 
ففعل مثله فى اليوم الثالث فبايع علياً عليه السلام على 
الخلافة بعده و متايعته. 

و ذیح له چاپر بن عبدالله عناقاً یوم الخندق» و خبز 
له صاع شعيرء ثم دعاه عليه السلام فقال: آنا و أصحابى؟ 
فقال: نعم» ثم چاء الى امرآته و أخبرها بذلك» فقالت 
له: ءآنت‌قلت امض و آصحابكت؟ فقال: لاء بل هو لما 
قال: آنا و آصحابی قلت : نعم » فقالت: هو آعرف يمأ 
قال» فلما جاء علیه السلام» قال: ما عند کم؟ قال جایں: 
ما عندنا الا عناق فى التنور و صاع من شعیر خيز ناه 
فقال عليه السلام: آقعد آصحابی عشرة عشرة» ففعل 
فا کلوا کلمم. 

و سبح الحصا فى يده عليه السلام» و شہد الذ تب 
له بالر‌سالة. فان اهبان بن آوس"۲ كان يرعى غنماً له فجاء 
ذئب فأخذ شاة منپا فسعی نحوهء فقال له الذ ئب: آتعجب 
من آخذی شاة» هذا محمد يدعو الى الحق فلا تجیبو نه 


۲ و فی نسخة رهبان بن آوس و فى شرح الفاضل الشعرانی وهبان بن آوس. 
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فجاء الى النبى و آسلمء و كان يدعى مکلم الذئب. 
ون عدن على عليه ساملس ريدت كلسم 
ترمد بعد ذلك ايدأًء و دعا له بآن يصرف الله تعالى عنه 
الحر و البرد» فكان لياسه فى الصيف و الشتاء واحداً. و 
انشق له القمرء و دعا الشحرة فأجايته و جاءته تخد 
الارض من غير جاذب و لا دافع» ثم رجعت الى مكانباء 
و كان يخطب عند الجذع فاتخذ له منيراً فانتقل اليه 
فحن الجذ ع اليه حنين الناقة الى ولدها فالتزمه فسكن. 
و آخبر بالغيوب فى مواضع کثيرة» كما آخبر بقتل 
الحسین عليه السلام و موضع الفتك به" فقتل فى ذلك 
الموضع» و آخبر بقتل ثابت بن قيس بن الشماس فقتل 
بعده عليه السلام و آخس پفتح مصر و آوصاهم بالقبط 
خيراً فان لم ذمة و رحماًء و أخيرهم بادعاء مسيلمة 
النبوة پاليمامة. و ادعاء العنسی النبوة يصتعاءء واتبما 
سیقتلان» فقتل فيروز الدیلمی العنسى قرب وفاة النبى 
صلى الله عليه و آله» و قتل خالدبن الوليد مسيلمة. 
وی هلب عليه و ا 
و دعا على عتبة بن آبی لب لما تلا عليه السلام «والنجم» 
فقال عتبة: كفرت برب النجم. بتسليط کلب الله عليهء 
فقال له آصحابه: من آی شیء ترتعد؟ فقال: ان محمداً 
دعا على فو الله ما آظلت السماء على ذی لپجة آصدق 
من محمد » فأحاط التوم با نفسمم و متأعميم عليه قجاء 
الاسد فلحس روو سمم واحداً و احدا* حتی انتبی الیه. 


.5 و فى قسخة› العسبى. 
۵. و فى نسيخة» فحاء الاسد بپمش رووسمم واحداً واحداء و كيف كان لحس» آی 
لعق» و همش» أى عض. 


۳۱۲ بداية المعارق الالمبية... ج ١‏ 


فضغمه ضغمة * ففز ع منه و ماتء و أخير بموت 
النجاشی» و قتل زید بن حارثة بموتة» فأخبی علي هالسلام 
بقتله فى المدينة و ان جعفراً آخذ الرايةء ٹم قال: قتل 
جعفر» ثم توقف وقفة» ثم قال: و آخذ الراية عبدالله بن 
رواحه ثم‌قال: وقتل عبدالله بن رواحة وقام عليه السلام 
الي بيت جعف و استخرج ولده. و دمعت عيتاه و نعى 
جعفراً الى آهلهء ٹم ظبين الام كما آخبی عليه السلام 
و قال لعمار: تقتاك الفئة الباغية, فقتله أصحاب معاوية 
و لاشتبار هذا الخبر لم يتمكن معاوية من دفعه. واحتال 
على العوام» فقال: قتله من جاء بهء فعارضه ابن عباس 
و قال: لم یقتل الکفار اذن حمزة, و انما قعله ر سول‌الله 
صلى الله عليه و آله, لانه هو الذى جاء به اليميم حشی 
قتلوه. 

و قال لعلی عليه السلام: ستقاتل يعدى الناكثين و 
القاسطین والمارقین» فالناکتون طلحة و زبيرء لانمما 
بایعاه وتکثا و القاسطون هم الظالمون و هم معاوية و 
آصحابه» لانهم ظلمة بفاة» و المارقون هم الخارجون 
عن الملة و هم الغو ار ج» ثم قال العلامة الحلی - قدس 
سره : و هذه المعجزات بعض ما نقل و اقتصر نا على 
هذا القدر لكش تما و بلوغ الفرض ببذهء و قد آوردنا 
معجزات اخری منقولة فى کتاب نماية المرام»". 

و اشار الى بعض المعجزات الاخر العلامة آيةالله 
الشيخ محمد جواد البلاغى و آنا اشير الى ما لم ينقله 
العلامة الحلی - قدس سره ‏ قال: «فمنما تظليل الغمامة 
له فى مسيره» و التصاق الحجر بکف آبی جہل لما آراد 


۶ ضغمه» آی عضه بملء فمد. 


۷ کشف المراد ص ۳۵۷ - ۳۵۵ الطبعة الحديثة بقم المشرفة. 


الفصل - ۰۲ طريقة اثبات الاسلام و الشرایع السابقة ۳۱۳ 


أن يرميه به» و نسح العنکبوت. و تفريخ الحمامة فى 
ساعة على باب الغار» و تزول قوائم مہ سراقة بن جشعم 
فى الارض و خروجما پدعائه لما تبعه» و مسحه على 
ضرع العنز الحائل» حتى در لينبا و ارتووا منه» وكذا 
شاة ام معبد و غير هاء و رده لعين قتادة بن النعمان الى 
موضعا بعد ما قلعت فصارت آحسن عینیه. و ايرائه 
المجذوم من جمينة بمسحه بالماء الذى تفل فيهء و اپرائه 
رجل عمرو بن معاذ يوم قطعت اذ تفل عليباء و يد معاذ 
اين عفراء فى يدرء واخباره فى القر آنا لکر یم بان الله 
كفاه المستمزئین» و بظہوره على الدين كلهء وبدخول 
المسلمين المسجد الحرام آمنين محلقين و مقصرین» و 
بغلية الروم فى بضع سنین, و اخباره و هو محصور فى 
الشعب بشأن صحيفة قریش القاطعة. و اخباره بفتح 
المسلمين مضى و الشام و العراق؛ و بموت کسری فى 
يومهء و بأن فاطمة ابنته اول اهله لحوقاً به. و 
بان آبناذدن يموك وده و سعك يوفنة. جماع4 
من أهل العراقء و أن احدى نسائه تنبحرا كلاب 
الحوآب» و قتل ذى الثدية» و بقتل على عليهالسلام 
فى شسبر رمضانء و أن كريمته الشريفة تخضب 
من دم رأسهء و أن ولده الحسين عليه السلام یقتل 
بكر بلا الى غير ذلت» و من معجزاته استجابة دعائه»ء 
و سقيا المطر باستقائه فى موارد كثيرة جدآ وقد 
أنبت كتب الحديث و التاريخ موارد معجزاته صلى الله 
عليه و آله و كراماته من نحو ما ذکر تاه و غیره ال 
أكثر من ثلاثة آلاف: و ان الکثیر منہا فى عصره و 
ما بعده هو قسم المشفتهن: او المشمور أو المتواتش.ء 
ولکن عادة المصنفین على الاقتصار على سند المشيخة 
فکسته هذه العادة فى الظاهس ثوب رواية الاحاد. لکن 


۳۱۴ بداية المعارق الالمبية... ج ١‏ 


الاعجاز المشترك بينماء الشاهد على الرسالة يزيد على 
حد التوادن و يبلغ درجة الضروريات و هاهى كتب 
الحديث و التاريخ»*. 

و هذا مضافا الى الیشارات التی صدرت من الانبياء 
الماضین فى حق نبوة نبینا محمد صلی الله عليه و آله 
و آوصافه» و هذه الیشارات كانت واضحة بحیث لا مجال 
لاتکار نبوته كما نص عليه فى القرآن الکریم يقوله 
عزوچل: « الذين آتیناهم الكتاب يعرفونه كما يعرفون 
آپناشیم وان فريقاً منم لیکتمون الحق وهم يعلمون - 
الیقر :۴۵ ۰»۱ و صرح بآن‌موسی و عيسى على نينا و آله‌و 
عليمبما السلام بش رأ به حيث قال تعالی : «الذين يتسعون 
الرسول النبى الامى الذى يجدونه مكتوياً عندهم فى 
التورية و الانجيل يأمرهم بالمعروف و ينباهم عن 
المنكر ‏ الاعراف: ۰0۱۵۷ و قال عزوجل: «و اذ قال 
عيسى بن مریم يا بنى اسرائيل انی رسول الله اليكم 
مصدقاً لما بين يدى من التورية و مبشراً برسول يأتى من 
يعدى فة احم الصتف کال فى البيان: «و قد 
آمن کثیر من الیپود و النصارى بنبوته فى زمن حياته و 
بعد مماته» و هذا يدلنا دلالة قطعية على وجود هذا 
البشارة فى الكتابين المذكورين فى زمان دعوته» و لو 
لم تكن هذه البشارة مذكورة فيا لكان ذلك دليلا كافياً 
لليمبود و النصارى على تكن يب القرآن فى دعواه و 
تکذ یب النبی فى دعوته»؟ و فى التوراة و الانجيل 
المحرفین مواضع يمكن استظپار البشارة منبا على 
نبینا محمد صلی الله عليه و آله و قد تصدی جمع لذلك 


۸ انوار البدی: ص ۱۳۷ - ۱۳۵. 
65" كفسس السيان: ص ٠و6‏ 


الفصل - ۰۲ طريقة اثبات الاسلام و الشرایع السابقة ۳۵ 


و اما الشرائع السابقة کاليبودية والنصرانيةء فنعن قبل 
التصديق بالقرآن الکریم أو عند تجرید آنفسنا عن العقيدة الاسلامية. 
لا حجة لنا لاقناع نفوسنا بصحتباء ولا لاقناع المشكك المتسائل» اذ لا 
معجزة باقية لبا کالکتاب العزيزء و ماینقله زتباعبا من الخضوارق 
عليسها. 
و ليس فى الكتب الموجودة بين آیدینا المنسوبة الى الانبياء 
كالتوراة والانجیل» ما يصلح إن يكون معجزة خالدة تصح أن تكون 
حجة قاطعة» و دليلا مقنعاً فى نفسہا قبل تصديق الاسلام لمبا. 

و انماصح لنا نحن المسلمين أن نقر و نصدق بنبوة أهل الشرائع 
السابقة, فلانا بعد تصديقنا بالدين الاسلامى» كان علينا أن نصدق بكل 
ما جاء به وصدقهء ومن جملة ما جاء به و صدقهء نبوة جملة منز الانبياء 
السابقين على نحو مامر ذكره. 

و علی‌هذا فالمسلم فى غنى عن البحث والفحص عن صحة الشريعة 
النصرانية وما قبلا من الشرائع السابقةء بعد اعتناقه الاسلام» لان 
التصديق به تصديق بہاء والایمان بهايمان بالرسل السابقينء والانبياء 
المتقدمین» فلايجب على المسلم أن يبحث عنبا و يفحص عن صدق 
معجزات آنبیاشپا» لان المفروض أنه مسلم قد آمن با بایمانه بالاسلام 
و كفى. 

نعم لو بحث الشخص عن صحة الدين الاسلامى» فلم تثبت له 
صحته وجب عليه عفلا - بمقتضى وجوب المعرفة والنظر ‏ إن یبحث 
عن صحة دين النصرائية» لانه هو آخر الاديان السابقة على الاسلامء 
فان فحص ولم يحصل له اليقين به آیضا» وجب عليه أن ينتقل فيفحص 
عن آخر الاديان السابقة عليه, و هو دين اليبودية حسب الفرض... و 
هكذا ينتقل فى الفحصء» حتى يتم له اليقين بصحة دين من الاديان 
أويرفضها جميعا(؟). 

و أغمضنا عن ذكرها للاختصار '. 


(۲) و لا يخفى عليك أنه بعد قيام الادلة العقلية 


ما وش یی نان جنس ات ریم اة ا لوو ان اا 
بشارات العپدین _ کتاب راه سعادت: ص ۵۰ _ ۱۶۸. 


عورم بداية المعارق الالپیة... ج ۱ 


و على العكس فيمن نشا علىاليمودية أو النصرانيةء فان اليبودى 
لایغنیه اعتقاده بدينه عن البحث عن صحة النصرانية والدين الاسلامی» 
بل يجب عليه النظر و المعرفة بمقتضى حكم العقلء و كذلك النصرانى 
ليس له إن يكتفى بايمانه بالمسیح عليهالسلام» بل يجب أن یبعث و 
يفحص عن الاسلام وصحتهء ولایعذر فى القناعة بدينه من دون بحث و 
فحصء لان اليمبودية و كذا النصرانية لا تنفى وجود شريعة لاحقة لمباء 
ناسخة لاحکامماء و لم يقل موسى ولا المسيح عليمبما السلام أنه لا نبی 
بعدی». 

فکیف يجوز لموّلاء النصاری والیبود أن یطمئنوا الى عقیدتمم» 
ويركنوا الىدينمم قبل‌آن يفحصوا عنصحة الشريعة اللاحقةلشر يعتمم» 
كالشريعة النصرانية بالنسبة الى اليمرودء و الشريعة الاسلامية بالنسبة 
الى اليبود والنصارى» بل يجب بحسب قطرة العقول أن يفحصوا عن 
صحة هذه الدعوى اللاحقةء فان ثبتت لبما صحتما انتقلوا فی‌دینبم 
لیب و إلا صبح لب فى درب ار القاءعلی دينم القديم 
و الركون اليه. 


على لزوم البعثة» نعلم اجمالا بوجود المبعوثين من 
الانتام و a‏ سایق فاللازم على هد 
تفحص ولم يثبت عنده صحة الاديان الموجودة» هو 
الایمان بہم على الاجمال» فان علم من أوامرهم و نواهیمم 
سينا الك بعلمه. فان كان علماً تفصیلیاً فهو 
و الا قیمقته فتن "العو اعن من الاحشاعل فخا اذا أمكتن 
SM SLC LN,‏ 
فالحكم بالرفض مطلقاً محل تأمل بلمنع. ثم ان رمی‌الامم 
السابقة بالتممة فى جميع ما ينقلون عن آنبيائمم من 

ا تفت ان لیس يسديدء بل اللازم هو المراجعة الي 
تبهم المغتلفة» فان حصل فى مورد تواتر النقل» ولو 
كان تواتراً اجمالیاً فبوء و الا فلا وقع لما لا يفيد العلم. 
كنا لا یغفی و بالجملة فالتفصیل الم کور فى منقولاتهم 
آحسن من رمى جميع منقو لاتہم بالتبمة فلا تغفل. 


الفصل - ۰۲ طريقة اثبات الاسلام و الشرایع السابقة ۳۱۲ 


آما المسلم كما قلناء فاته اذا اعتقد بالاسلام لايجب عليه الفعص» 
لاعن الادیان السابقة علی‌دینه» ولا عن‌اللاحقة التی تدعی. آما السايقة 
فلان‌المقروض انەمصدق‌بماء فلماذا بطلب‌الدلیل‌علیپا» وانما فقط قد 
حكم بانها منسوخة بشريعة الاسلامية فلايجب عليه العمل یاحکامپا و 
لا يكتبباء و آما اللاحقة فلان نبی الاسلام محمد صلى الله عليه وآله قال: 
«لانبی بعدی» و هو الصادق الامین كما هو المفروض «لاينطق عنالبوى 
ان هو الا وحی یوحی» فلماذا يطلب الدلیل على صحة دعوی النبوة 
المتاخرة ان ادعاها مدع. 

نعم على المسلم بعد تباعد الزمان عن صاحب الرساله واختلاف 
المذاهب و الاراءء و تشعب الفرق والنحل أن يساك الطريق الذى 
سثق فيه انه يوصله الى معرفة الاحكام المنزلة على محمد صاحب 
الرسالةء لان المسلم مكلاف بالعمل بجميع الاحكام المنزلة فى الشريعة 
كما انزلت» ولكن كيف يعرف انما الاحكام المنزلة كما انسزلت» 
والمسلمون مختلفون والطوايف متفرقة» فلا الصلاة واحدة ولا العبادات 
متفقة» و لا الاعمال فى جميع المعاملات على وتيرة واحدة... فماذا 
يصنع؟ باأية طريقة من الصلاة ‏ اذن ب يصلى؟ و يأية شاكلة من الاراء 
يعمل فى عباداته و معاملاته كالنكاح والطلاق والميراث والبيع والشراء 
و اقامة الحدود والديات وما الى ذلك؟ 

ولا يجوز له أن يقلد الاباءء ويستكين الىما عليه آهله وأصحايهء 
بل لابد أن يتيقن بينه وبين نفسهء وبينه وبين الله تعالی» فأنه لامجاملة 
هنا ولامداهنة ولاتحيز ولا تعصب» نعم لايد أن دتيقن بانه قد اذل 
بامثل الطرق التى يعتقد فیپا بفراغ ذمته بينه و بين الله من التكاليف 
المفروضة عليه منه تعالی» و يعتعد إنه لاعقاب عليه ولاعتاب منه تعالی 
باتباعساء و أحذ الاحكام منباء و لايجوز أن تأخذه فى الله لومة لاثم 
«أيحسب الانسان ان يترك سدى»» «بسل الانسان على نفسة بصیرة». 
«ان هذه تذكرة 7 فمنشاء اتخذ الى ريه سبيلا» و آول مایقع السداول 
فیما بينه و بين نفسه أنه هل يأخذ بطريقة آلالبيت أو يأخذ بطريقة 
غيرهم. و اذا أخذ بطريقة آل البيت فل الطریقه الصحيحة طريقة 
الامامية الاثنىعشرية أو طريقة من سواهم من الفرق الاخری(۰)۳ 


(۳) و سيأتى الاستدلال على لزوم ا الى 


۳۱۸ بداية المعارف الالمبية... ج ۱ 


ثم اذا أخذ بطريقة آهل السنة فمن يقلد من المذاهب الاربعة أو 
من غيرهم من المذاهب المندرسة؟ 

هكذا یقع التساؤل لمن اعطی العرية فى التفکیر والاختیار حتی 
یلتجیء من الحق الى ركن وثيق. ولاجل هذا وجب علینا بعد هذا أن 
نبحث عن الامامة و أن نبحث عمایتبعها فى عقيدة الامامية الاثنىعشرية. 
طريقة الامامية الاثنى عشرية عند قوله «عقيدتنا فى 
طاعة الائمة علیمم السلام» انشاء الله تعالی» و سنبين 
پاذنه تعالی و توفیقه. معنی الامامة و مغزاها و علو 
شأنباء و ان الاعمال الصالحة لا تکون عند الله تعالی 
مقبولة الا بالاعتقاد بالامامة. و انه لايكفى فى الاعتقاد 
بالامامة مجرد الرجو ع اليہم فى آخذ الاحکام» فان غایته 
آنبم كالرواة الثقات» و أين هذا من مقام الامامة 
الشامخة. و المصنف ذکر لزوم الرجوع اليميم فى آخذ 
الاحكام من باب المماشاة و الحد الاقل من الرجو ع اليميم 
متنأ. اذ کلپا صادرة من آهل البيت الذين هم معصومون 
عن الخطأ و الاشتباه. بنص قول النبى صلی الله عليه 
و آله كما سيأتى ازشاءالله بيانهء و النقلة عنميم 
المو ثقون. فلا حجة پم فى الاعراض عن جوامع أحاديثنا 
OTE‏ 

ذهب السيد آية الله العظمی البروجردی - قدس 
سره بعد نقل الادلة الكثيرة الدالة على وجو بالرجوع 
الى الائمة الطاهرین علیمم السلام الى استظبار أمور. 

الاول: ان رسول الله صلى الله عليه و آله لم 
يترك الامة بعد سدى» مبملة بلا امام هادء و بيان شاف 
بل عين للبم ائمة هداة دعاة سادةقادة حقاظاًء و بين 
المعارف الالپية» و الفرائض الدينية و السنن والاداب 
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د التو لجرا لحك و ی و سطع نا يحتاج 
اليه الناس الى يوم القيامة» حتى آرش الخدشء و لم 
لاسلى اه ای واه 
و النظ و القیاس» لعدم کون موضوع من الموضوعات 
أو آم من الامور خالياً عن الحکم الثابت له من قبل الله 
الحکیم العلیم» بل آملی صلی الله عليه و آله جميع 
الشرائع و الاحكام على الامام على بن‌آبی طالب عليه 
السلام» و آمره بكتابته و حفظه و رده 7 الائمة من 
و لده علیمم السلام فكتبه عليه السلام بخطله و آداه 
الى آهله. 

و الثانی: انه صلی الله عليه و آله. آملی هذا العلم 
على على بن آبی طالب عليه السلام فقط. و لم یطلع 
عليه فى عصره صلى الله عليه و آله غيره آحد. و أوصى 
اليه أن يكون هذا الكتاب بعده عند الائمة الاحد عشر 
فيجب على الامة كلهم أن يأخذوا علم الحلال و الحرام 
و جميع ما يحتاجون اليه فى آمر دينسهم بعد رسول الله 
صلى الله عليه وآله منعلى بن آبی‌طالب والائمة من ولده 
و آله» و خزان علمه. و حفاظ دینه ... الخ" وسيأتى 
ان‌شاء الله تحقيق ذلك و الحمد لله. 


۱ جامع احادیث الشيعة: ج ۱ ص ۱۱. 


فهر س امهات المطالب 


العنوان الصفحه 

المقد مه ۵ 
دمپبها 

۳ عقيدتنا فی‌التقلید بالفرو ع ۱۹ 

۳ عقيد تنأ 2 الاجتہاد ۲١‏ 

۴ عقيد تنا فى المجتمد ۳۳ 


2 مس مسر ۵ 
ا کی (e‏ 
2 أ أ 3 7 


یی تا ی اهاز ۳۷ 
الاس الاول فی اثبات المبدء المتعال ۲۷ 
الامر الثانی فی صفاته تعالی ۴۴ 


الصفحه 


العنوان 
الامر الثالث فى علمه تعالی ۳۷ 
الام الرابع فى قدرته و اختیاره تمالی ۵۱ 
الامر الخامس فى توحیده تعالی ۵۴ 
۲- عقید تنا فى التوحید ۶۳ 
۳ عقید تنا فى صفاته تعالی ۷۵ 
دفع شيمبات ۹ 
۴ عقيدتنا بالعدل 14 
کلمات الاکابر حول مسألة التسین و التقبیح ۱۰۵ 
ویستفاد من كلما تمبم امور ۱۱ 
بحث حول الشر‌ور ۱۳۷ 
۵- عقيدتنا فى التکلیف ۱۳۵ 
۶ عقيدتنا فى القضاء و القدر ۵۷ 
۷- عقيد تنا فى البداء ۱۹۷ 
۸- عقید تنا فى احکام الدین ۳۰۹ 
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۳۱۵ عقيدتنا فى النبوة‎ ١ 


YY النبوة لطف‎ ١ 
۳ ۴۵ بق عقيد تنا فى معجن 5 الانبياع‎ 


العنوان الصفحه 


۴ عقيد تنا فى عصمة الانبیاء ۵۵ ۲ 
۵- عقيد تنا فى صفات النبی (صلى اللهدعليهوآله) ۲۶۷ 
۶ عقيد تنا فى الانبیاء و کتبمم ۳۷۵ 
۷- عقید تنا فى الاسلام ۳۷۹ 
۸ عقید تنا فى مشی عالاسلام YAY‏ 
1 عقید‌تنا فى القرآن الکریم ۳۹۵ 


۰- طريقة اثبات الاسلام و الشرایع السابقة ۳۰۶۹ 
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